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Texte intégral 

1 Est-ce une sorte de courtoise provocation que d'avoir superposé ici à un sous-titre 
sagement philologique un titre où se rencontrent deux aspects de la tradition arabo- 
islamique que l'on peut bien considérer comme simplement divers, ou même 
complémentaires, mais que d'autres estiment antagonistes ? Les présenter en outre 
comme les deux termes d'un trajet, n'est-ce pas accentuer la tension, opter d'emblée, en 
somme, pour Averroès contre Ibn Taymiyya ? Mais il y aurait de la mauvaise foi à chercher 
une option là où simplement est décrit et analysé un moment capital dans l'histoire de la 
pensée. Lorsque Farabi se met à l'ouvrage, l'installation de la philosophie dans l'univers 
mental construit sur les bases de l'islam et de la langue arabe est déjà bien avancée. De 
l'œuvre de Kindï, il nous reste quelques traités, trop peu pour nous satisfaire, assez pour 
que l'on en perçoive les tendances maîtresses : assimiler et mener plus loin les sciences 
« venues d'autres nations et consignées dans une langue étrangère », élaborer une 
métaphysique de l'Un qui ne s'interdit pas les instruments de l'ontologie aristotélicienne, 
poursuivre la recherche d'autant plus hardiment que paraît évidente l'identité de visée 
entre les messages délivrés par les prophètes et les résultats encore partiels de l'effort 
séculaire des philosophes. Dans le même esprit mais avec des moyens théoriques plus 
modestes, d'autres, rappelons-le, se plairont à noter les convergences entre les sagesses 
antiques de tout l'Orient et celle de la Grèce. Mais inversement, Abù Bakr al-Ràzï, 
contemporain de Farabi, médecin bien au fait de la pensée grecque, qui disserte de la "vie 
philosophique" et fait de Socrate son maître et son guide, Ràzï, donc, refuse la prophétie : 
le don de Dieu est la raison, elle est donnée à tous même si tous n'en usent pas également. 
D'autres derechef, voire des disciples de Kindï, font eux aussi la part belle à une recherche 
sans repère religieux particulier. Voilà le champ de la spéculation marqué à ses deux 
extrémités par deux grandes figures qui, dans le face à face de la philosophie et de la 
révélation, sont respectivement emblématiques de l'irénisme et de la libre pensée. 

2 Farabi est ailleurs ; il n'a pas pratiqué la médecine, ne s'est pas consacré vraiment aux 
mathématiques ; ses sciences d'élection sont la logique et la philologie, la linguistique en 
un sens large du mot. Un des mérites du livre de Jacques Langhade est de faire 
comprendre comment cette orientation initiale va le mener sur des voies nouvelles et, au- 
delà de lui, engager la philosophie de langue arabe vers ce que l'on considère souvent 
comme ses positions spécifiques. Dès le début de la seconde partie, le lecteur est mis en 
face de cette position originale de Farabi. Quand on se rappelle qu'il était en relations avec 
Abù Bisr Mattà qui dans un débat célèbre était le tenant de la logique, on dirait volontiers 
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qu'étant un logicien, Farabi n'était donc pas un grammairien. Précisément, Jacques 
Langhade signale « sa conviction que la logique est universelle parce qu'elle ne se réduit 
pas à la mise en forme de lois propres à une langue » (p. 299) ; sa recherche proprement 
linguistique consiste en une « description des langues naturelles, sans renvoyer à un statut 
spécial de la langue arabe » (p. 201). C'est que, en effet, sa doctrine du langage a pour 
présupposé la noétique — et l'on sait qu'il a consacré aux « sens du mot intellect » un 
traité qu'on lira encore dans le douzième siècle latin. Certes, il ne néglige pas la 
grammaire, la troisième partie de ce livre le dit bien ; mais la facticité de tel ou tel langage 
ne constitue pas pour lui un objet autonome et suffisant comme elle l'était pour Sïràfi dans 
la controverse qu'on a évoquée. Au principe des langues, il y a la connaissance, c'est-à-dire 
des concepts ; la doctrine des concepts, de leur expression et de leurs relations a été mise 
au point par Aristote, que Farabi a médité et commenté. Sa réflexion sur la logique et la 
grammaire universelle l'a mené à raisonner sur la structure des énoncés prédicatifs et 
donc sur la copule qui existe dans le grec et pour laquelle il a cherché des équivalents 
arabes : d'où les pages du Kitàb al-hurûf résumées et analysées aux p. 219 et suivantes. 
Elles peuvent surprendre mais il faut y voir principalement le résultat d'une investigation 
profonde des relations entre les modes de l'être, de la pensée et du langage, telles que le 
développement d'un projet logique et épistémologique les révèle dans leur complexité. 

3 Quand elle s'inspire des Grecs et qu'elle n'est pas contenue par la sacralisation 
grammairienne, l'analyse du langage mène à d'étranges chemins. L'hénologie kindienne 
en a de moins scabreux ; mais la noétique et l'ontologie d'Aristote sont grosses de 
conséquences théologiques, comme il apparaîtra dans le cas d'Avicenne, et leur gravité 
peut se mesurer à l'âpreté avec laquelle Sahrastànï le critiquera. Mais restons-en à Farabi. 
Jacques Langhade aborde des thèmes qui vont déjà fort loin. Ce « foisonnement du 
langage » (p. 224) lui vient de ce qu'il est un élément actif dans le système de la 
connaissance et des sciences et qu'il est donc pris dans une histoire où des structures 
universelles n'excluent pas des figurations contingentes. Objet de sciences qu'on peut 
appeler phonétique et phonologie (voir p. 201-202), la diversité des langues n'est pas 
comme telle un « signe de Dieu » au même titre que « la création des deux et de la 
terre » (Coran, 30, 22 ; cité p. 21). La grille qu'utilise Farabi pour décrire le 
développement des sciences est YOrganon d'Aristote augmenté, dans la tradition des 
commentateurs alexandrins, de la Rhétorique et de la Poétique, mais pris à rebours. Les 
premières sciences sont linguistiques, ce sont les deux qu'on vient de citer (p. 226). Plus 
tard, « l'activité linguistique [...] va se transformer en une activité proprement 
cognitive » : après avoir suivi les « voies dialectiques », les sciences vont prendre la forme 
syllogistique et philosophique (p. 227, 229) : en d'autres termes, elles auront traversé les 
Topiques avant de trouver leur lieu propre dans les Analytiques. Mais la nécessité 
politique d'enseigner le peuple va nous faire retraverser YOrganon et ce sera de nouveau le 
stade de la rhétorique : celui de la religion, laquelle, dit Farabi, est constituée des images 
des concepts spéculatifs et pratiques de la philosophie. Certes, on peut admettre avec 
Jacques Langhade que « la perspective de Farabi n'est pas militante en faveur de la 
philosophie comme pourra l'être celle d'Ibn Rusd », que son examen de tous les rapports 
possibles entre la philosophie et la religion est "serein" (p. 284). Soit, mais quelles 
implications ! D'abord « la supériorité de la philosophie sur la religion » ( ibid .) ; puis, ou 
plutôt en même temps, car tout cela est lié, l'assimilation de la prophétie à la réception de 
concepts dispensés par l'Intellect agent. Certes, cette conception préserve à sa façon 
l'éminence du prophète puisque, ainsi, il est un philosophe et que la science philosophique 
est la plus haute, mais cela dévalorise aussi son message qui, étant traduit en images et 
mis à la portée de ses destinataires, ne peut être que persuasif et non apodictique. Il me 
semble à ce propos, je l'avoue, que Jacques Langhade tend à minorer cet aspect de la 
pensée de Farabi. La "conciliation" que celui-ci a tentée entre la religion et la philosophie, 
la foi et la raison (p. 397), le rapproche d'Averroès et non de Kindï : on ne constate pas non 
plus chez lui cette dimension spirituelle qu'on trouve chez Avicenne mais qui d'ailleurs n'a 
pas suffi à désarmer les théologiens. 

4 On se souviendra que l'œuvre de Farabi comporte trois grands massifs : les œuvres de 
logique, qui sont des commentaires d'Aristote et des traités ; les œuvres de politique et de 
morale ; et le Kitàb al-hurüf auquel ce livre se réfère souvent. Dans cet ensemble 
s'exprime une pensée dont la profondeur assure la cohérence. Jacques Langhade a choisi 
d'y entrer par la voie de la linguistique farabienne, théorique et pratique, et les quelques 
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mots qu'on vient de lire sont loin de rendre compte, comme il le faudrait, de toutes les 
données qu'il brasse et analyse en matière de philologie, d'histoire des idées, de la langue 
et de la littérature arabes. Du moins — et l'on revient ici d'une certaine manière aux 
suggestions faites plus haut —, ils auront tenté à leur façon de faire droit au titre de 
"Second Maître" que la tradition attribue à Farabi et qui est rappelé dès le début de ce 
livre. C'est bien Farabi qui aura orienté le développement ultérieur de la "philosophie 
arabe" dans sa spécificité, autrement dit sa figure ou son essence historique, la philosophie 
arabe ainsi devenue. 
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Introduction* 

p- 9-13 


Texte intégral 

1 La langue arabe et la formation du vocabulaire philosophique de Farabi : telle est la 
question qui fait l'objet de cette recherche. 

2 Au point de départ de cette réflexion, il y a une interrogation sur une des plus étonnantes 
rencontres culturelles qui soit et l'une des plus fécondes, celle de la pensée grecque et de 
l'Islam arabe : science et philosophie de la Grèce antique aux religions naturelles avec la 
société monothéiste arabe à travers les chrétiens syriaques d'Iraq et de Syrie, eux aussi 
monothéistes et adorateurs du même Dieu d'Abraham. La suite de cette rencontre fit des 
Arabes les transmetteurs aux Juifs et aux Latins d'Occident de la science et de la 
philosophie grecques, avant que cet Occident n'aille rechercher, directement et sans 
intermédiaire, à Constantinople, les sources grecques de cet héritage qui l'avait déjà 
profondément marqué et influencé dans sa forme arabe. 

3 Notre curiosité a porté sur l'aspect linguistique de cette rencontre, pour des raisons qui 
tiennent sans doute au caractère remarquable de la langue arabe. Comment, en effet, ne 
pas s'interroger sur cette étonnante permanence de l'arabe qui fait que ce qui a été dit et 
écrit il y a près de quatorze siècles est toujours actuel et encore compris ? Comment ne pas 
s'interroger sur les rapports très particuliers de la langue arabe et du Coran ? Comment, 
enfin, ne pas évoquer le contexte linguistique dans lequel s'est élaborée la langue 
philosophique arabe ? 

4 Car c'est à cette langue qu'aboutissaient finalement nos questions et, plus précisément, 
elles nous amenaient à rechercher ce que nous pouvions savoir de sa formation. Cet 
intérêt porté à la langue philosophique tient à ce que c'est un philosophe, Farabi, qui est 
devenu, très rapidement, l'objet de nos recherches. Cet intérêt s'explique aussi par le fait 
que l'examen d'un cas particulier comme la formation de la langue philosophique peut 
permettre de mieux saisir les caractères de ce phénomène plus général qu'est la langue 
arabe. 

5 En comparant en effet la langue philosophique arabe et la langue arabe dans ses grandes 
manifestations littéraires et religieuses, nous pouvions de fait espérer arriver à dégager 
des éléments qui nous permettent de mieux discerner quels étaient les traits 
caractéristiques de ces deux langues manifestés par les textes. 

6 Farabi occupe justement une place privilégiée dans la philosophie arabe, la falsafa, située 
au confluent de la pensée grecque et de la pensée arabe ; il a joué un rôle important dans 
la formation et la fixation du vocabulaire philosophique arabe. Homme du iv'/x" siècle, 
philosophe et logicien, ami des grammairiens de son temps, familier des grands centres 
culturels de son époque, en particulier Bagdad, Damas, Alep et le Caire, il est 
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contemporain de l'extraordinaire développement de la production en langue arabe de ce 
iv 7 x e siècle. Les Arabes ont d'ailleurs eu conscience de la place éminente de notre 
philosophe lorsqu'ils l'ont surnommé le Second Maître, la place d'honneur en philosophie 
restant acquise à Aristote. 

7 Farabi arrive donc au X e siècle (257/870 ?-339/950) après un autre très grand philosophe, 
Kindï (185/801 ?-252/866 ?). Il vient aussi après beaucoup de savants et philosophes 
moins connus, mais qui ont accompli un travail fondamental de réflexion et de recherche 
terminologique. Il profitera de tout ce travail pour élaborer la synthèse qu'il fera du savoir 
philosophique de son temps. 

8 C'est cette situation privilégiée de Farabi, dans un siècle lui aussi privilégié de l'histoire de 
la langue arabe, qui fait que c'est à partir de son œuvre que nous examinerons les rapports 
de la langue arabe et du vocabulaire philosophique arabe. 

9 Pour mener à bien cette étude, il nous faudra examiner non seulement la formation de la 
langue philosophique arabe mais aussi le contexte dans lequel a eu lieu cette formation. 
Cela fait, comme il se trouve que Farabi a réfléchi sur les problèmes de la langue et de sa 
formation, tant en ce qui concerne la langue en général que la langue philosophique en 
particulier, nous aborderons les textes qui en traitent pour ensuite examiner également la 
façon dont cette théorie est mise en œuvre. Telles seront les grandes parties de ce 
développement. 

10 La première partie devra chercher à cerner le contexte linguistique dans lequel s'est 
formée la langue arabe, et, pour cela, en examiner les composantes et les aspects 
fondamentaux. Le premier élément de ce contexte est le Coran, si l'on considère que c'est 
la plus ancienne recension écrite qui nous soit parvenue d'un texte littéraire arabe. La 
difficulté viendra de ce que le Coran étant le plus ancien monument écrit en langue arabe, 
nous n'avons pas la possibilité de le considérer autrement que comme un commencement 
absolu, et que nous ne disposons pas de terme de comparaison pour préciser l'évolution 
dont il est le terme. Nous essayerons de tourner cette difficulté en complétant le discours 
explicite du Coran sur la langue par l'analyse de ce qui s'y trouve dit implicitement. 

11 Après ces considérations, nous serons amené à réfléchir sur le hadït et sur la façon dont il 
nous renseigne sur la langue arabe dans cette période qui vit ses débuts, et ceci en 
recherchant également l'implicite après l'explicite. 

12 Nous nous demanderons alors si les caractéristiques que nous aurons dégagées de cette 
double étude se retrouvent dans les œuvres de la littérature arabe des premiers siècles, 
œuvres antérieures à la formation du langage philosophique ou qui lui sont 
contemporaines, et en particulier les caractères propres à la composition et à la 
transmission orale et écrite. Nous nous limiterons cependant à la prose, dans la mesure où 
la poésie — indé-pendamment de la question de la poésie antéislamique — pose des 
problèmes spécifiques différents de ceux que soulève la formation du langage 
philosophique. 

13 II nous faudra ensuite examiner ce qui concerne le langage des sciences arabes, en 
particulier les sciences religieuses et les sciences linguistiques. Les sciences juridiques, 
théologiques et la mystique entretiennent en effet un rapport particulier avec la langue, 
que nous essayerons d'analyser, en fonction des constantes que nous aurons déjà 
dégagées. 

14 Les sciences linguistiques occuperont une place privilégiée au terme de cette première 
partie. Place privilégiée dans la mesure où ces sciences ont pour objet ce sur quoi porte 
notre réflexion, à savoir la langue arabe. Ces sciences, essentiellement la grammaire et la 
lexicographie, viendront compléter les remarques que nous aurons faites dans les 
chapitres précédents et préciser aussi l'image que les Arabes ont forgée de leur langue. 

15 Nous pourrons alors, et ce sera l'objet de la seconde partie de ce travail, examiner la façon 
dont Farabi pose le problème de la formation de la langue philosophique arabe. Il aborde 
en effet la question de la langue et du vocabulaire philosophique dans certaines de ses 
œuvres, en particulier dans son Kitàb al-hurûf qui occupe, sur cette question, une place 
qui le distingue des autres œuvres. 

16 Nous verrons d'abord quelles sont les idées de Farabi sur la question de l'origine et de la 
formation de la langue et des langues, et nous constaterons que ce qui le caractérise par 
rapport à ses contemporains ou prédécesseurs est qu'il pose davantage le problème du 
langage en termes de connaissance et de communication qu'en termes d'antinomie entre 
nature et convention, comme la majorité de ses prédécesseurs et de ses contemporains. 
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17 Nous examinerons alors comment il expose la question du cas plus particulier de la 
formation du langage des sciences et l'analyse qu'il fait du processus de la dénomination. 
L'organisation progressive des termes et des significations va permettre l'apparition des 
arts puis des sciences. 

18 Ce sera, au terme de ce processus, la naissance des sciences religieuses et philosophiques, 
et l'analyse des questions liées à la formation et au développement du vocabulaire 
philosophique. Farabi nous proposera une description très précise des différentes 
situations dans lesquelles peut intervenir la formation de ce vocabulaire, et ceci dans le 
cadre d'un développement dans lequel l'homme tend vers la connaissance scientifique, 
fondée sur la preuve et la démonstration. 

19 Nous nous proposerons alors, dans une troisième partie, après cet examen de la théorie de 
Farabi, d'examiner sa pratique en ce domaine. Pour cela, nous chercherons, dans un 
premier temps, à étudier, à partir d'un cas précis, comment Farabi procède concrètement 
quand il se trouve directement confronté à la nécessité d'élaborer une terminologie précise 
pour une branche de la science philosophique. Le Kitàb al-alfâz nous offre l'exemple d'une 
telle situation et Farabi y justifie les raisons et les modalités de ses choix et y précise la 
façon dont il se situe par rapport à la langue arabe et aux autres langues. Ce cas est 
particulièrement intéressant, car il se situe au point de rencontre de la théorie et de la 
pratique, et nous permettra de dégager certaines grandes caractéristiques de la formation 
de son vocabulaire. 

20 Mais outre ce travail d'élaboration du vocabulaire dans un secteur particulier de la 
philosophie, Farabi s'est préoccupé aussi d'expliquer ou de justifier la dénomination 
philosophique dans le cas de certains concepts fondamentaux utilisés par ses 
contemporains falâsifa. Ceci peut nous être également précieux pour comprendre quelles 
sont les préoccupations qui ont commandé le choix de ces termes et mieux saisir ainsi 
l'histoire de la formation du vocabulaire philosophique. Nous nous arrêterons plus 
particulièrement aux deux concepts que sont la substance et l'être et, dans ce second cas, 
au problème posé aux Arabes par la traduction de la copule. Ce sera l'occasion pour Farabi 
d'exposer son point de vue sur l'aspect philologique de la formation des termes. 

21 Enfin, au terme de ce travail, nous voudrions montrer comment ces préoccupations 
linguistiques de Farabi s'inséraient dans le cadre de son souci d'une présentation 
pédagogique du savoir philosophique. Ce sera l'occasion de réfléchir sur le caractère 
scientifique que Farabi souhaite donner à l'enseignement et sur ce qu'il nous dit de 
l'enseignement oral, et par voie de conséquence d'exposer ce que nous pouvons en déduire 
sur l'enseignement écrit et ses rapports avec l'élaboration du langage philosophique. 

22 C'est en effet la question des rapports de l'oral et de l'écrit que nous verrons se dégager 
tout au long de ce travail, depuis nos réflexions sur le Coran jusqu'à celles sur la pédagogie 
de Farabi. La question surgit en effet dès le Coran dont la récitation, qirà’a, devait très 
rapidement se doubler d'une mise par écrit, commencée moins d'une dizaine d'années 
après la mort de Muhammad. Cette question des rapports de l'écrit et de l'oral recevra un 
éclairage particulier à partir des analyses de la conception coranique de la langue. Cette 
même question affleurera à travers les réflexions sur la prose arabe à ses débuts et sur les 
sciences religieuses et linguistiques arabes. Elle sera présente dans les conclusions que 
nous pourrons voir se dégager de notre analyse des textes de Farabi. Elle commandera 
enfin bien des développements de ce travail. 

23 Nous pensons pouvoir arriver à la conclusion que la philosophie a bien développé un 
vocabulaire authentiquement arabe et qu'elle a eu recours à toutes les ressources de la 
langue arabe en donnant une extension plus grande que dans d'autres sciences ou œuvres 
aux possibilités offertes par l'écrit. 

Notes 

*. En achevant ce travail, thèse soutenue en 1987, nous sommes heureux de remercier tous ceux, maîtres, 
collègues, amis ou proches, qui, à un titre ou à un autre, à un moment particulier ou tout au long de notre 
recherche, nous ont apporté leurs encouragements et leur aide. Ils comprendront tous l'embarras où nous 
sommes de ne pouvoir les citer nommément et nous pardonneront de limiter cette mention au Père G. C. 
Anawati et à M. Abderrahmane Badawi qui nous ont initié à la philosophie arabo-musulmane, au Père Paul 
Nwyia dont l'amitié et la science nous ont été très précieuses, à M. Ahmed Lakhdar-Ghazal, directeur de 
l'IERA, qui a grandement facilité notre recherche, à M. Jean Jolivet qui a suivi de très près le développement 
et la rédaction de ce travail, et surtout à M. Roger Arnaldez qui a guidé, dès le début, notre recherche, et 
nous a aidé à la conduire à son terme. Sans oublier Stéphane Valter, Jacques Picard et leurs collaborateurs 
de la cellule P.A.O. de l'Institut Français de Damas 
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Chapitre I. La langue du 

coran et du Hadlt 

■ ™ 

p. 17-82 

Texte intégral 

1 Le Coran tient une place considérable, et, de plus, la première, dans l'histoire de la langue 
arabe et dans la réflexion sur cette langue. Une telle affirmation demandera sans doute à 
être justifiée du point de vue qui nous occupe, mais un simple parcours à travers les 
études linguistiques arabes des premiers siècles ne peut manquer d'attirer déjà l'attention 
sur cette place particulière, privilégiée, du Coran dans ce domaine, et sur le fait que c'est, 
pour ces études, un texte fondamental, au sens propre du terme. C'est la raison pour 
laquelle une étude sur la formation de la langue philosophique de Farabi ne peut laisser de 
côté la manière dont le problème de la langue arabe se pose avec le Coran. Car la 
problématique de Farabi n'est pas indépendante du contexte linguistique dans lequel elle 
s'est élaborée, et ce contexte, au ivyx 0 siècle, n'est pas à son tour indépendant de 
l'influence, directe ou indirecte, du Coran. 

2 C'est donc en fonction du Coran et par rapport à lui que nous commençons cette étude, en 
considérant qu'au fur et à mesure que nous avancerons, les raisons du choix de ce point de 
vue apparaîtront clairement. 

3 Et si notre étude commence avec le Coran, la question se pose de l'avant-Coran, de l'arabe 
avant le Coran, de la langue antéislamique. 

I - AVANT LE CORAN 

LA LANGUE ARABE AVANT LE CORAN 

4 Que pouvons-nous dire de l'arabe avant le Coran ? Disposons-nous d'éléments nous 
permettant de répondre à une telle question ? Et ensuite, que pouvons-nous dire des 
rapports existant entre Muhammad et la langue et la littérature arabe ? 

5 La question de l'arabe avant le Coran peut être envisagée sous différents points de vue. 
Celui qui se présente en général le premier à l'esprit est celui de la langue de la littérature 
antéislamique. Nous ne voulons pas soulever ici toutes les questions relatives au problème 
de la littérature de la Gâhiliyya et de son authenticité 1 , mais nous retiendrons seulement 
ce qui nous intéresse, à savoir que la connaissance que nous pouvons avoir de cette langue 
et de cette littérature est pratiquement indissociable de l'Islam et de la langue du Coran. 

6 Certes, il ne viendrait à l'idée de personne, quel que soit son acharnement à contester 
l'authenticité de la poésie antéislamique, d'affirmer qu'il n'y a eu aucune activité littéraire 
avant la naissance de l'Islam. Mais le paradoxe est là : cette activité littéraire ne nous a pas 
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été conservée dans des documents antérieurs à l'Islam, et le premier et le plus ancien 
document littéraire authentique connu en arabe reste, jusqu'à ce jour, le Coran. Tel est le 
paradoxe de l'arabe et de l'histoire de la langue arabe : le terme se trouve inclus dans le 
point de départ, l'achèvement dans le commencement ; il n'y a pas de préhistoire à 
considérer dans l'étude de l'histoire des productions en langue arabe. 

7 Mais ceci doit éveiller notre attention. S'il n'y a pas de préhistoire, peut-il y avoir 
ultérieurement histoire ? Si l'achèvement est inclus dans le commencement, y a-t-il 
possibilité d'évolution et de développement historique ? Ces particularités ne manqueront 
pas de caractériser la situation de la langue arabe à la fin du VI e ou au début du VII e siècle. 

8 Et tout d'abord, quand nous disons que le premier texte littéraire arabe que nous 
possédons est le Coran, il ne faut pas omettre de préciser que nous entendons par là le 
texte du Coran tel qu'il nous a été transmis, c'est-à-dire le Coran mis par écrit à partir de 
644, sous le califat de ‘Utmàn, par Zayd b. Tàbit, à partir du corpus d'Abü Bakr : nous 
sommes au milieu du VII e siècle 2 . Et tout ce que nous savons sur la langue arabe, 
antérieurement à cette date, ne repose que sur des fragments de documents fort 
défectueux, ou sur des documents plus élaborés, mais qui sont alors bien postérieurs à 
l'époque à laquelle ils renvoient. Seul le Coran, qui nous est parvenu dans des manuscrits 
découlant de la Vulgate'utmânienne, nous fait remonter directement jusqu'au milieu du 
VII e siècle. 

9 Si notre document le plus ancien ne remonte pas plus haut, nous en sommes réduits, dans 
notre recherche sur la représentation de la langue chez les Arabes avant le Coran, à nous 
appuyer sur le Coran lui-même et sur des documents postérieurs. Seul le premier nous 
intéresse ici dans la mesure où les documents qui suivront seront tous marqués par lui et 
n'auront donc pas le même caractère d'originalité ou de primauté. 

10 Pour savoir comment est perçue la langue arabe avant le Coran, nous devons donc ouvrir 
le Coran et y rechercher ce qui peut nous renseigner sur cette langue arabe antérieure. La 
première question que nous nous poserons sera de savoir comment sont perçus les termes 
de langue et langage, et ce que signifie l'opposition arabe/non-arabe (‘ arabï/‘agamï ). 

11 En ce qui concerne la langue, le terme de luga n'est pas utilisé dans le Coran, mais la 
racine LGW y est employée 11 fois sous trois formes différentes : la troisième personne du 
pluriel de l'accompli de la quatrième forme (1 fois), le participe présent féminin (1 fois), et 
le masdar, lagw (9 fois). Dans les trois cas, la signification véhiculée par cette racine est 
celle d'une parole vaine, qui n'est pas bonne, dont la prétention s'oppose à la parole saine. 
Mais la racine comporte aussi l'idée de « ce dont on ne tient pas compte, qui n'a pas plus 
d'importance que le son émis par un oiseau » 3 . 

12 Ainsi : « la tasma‘ü li-hâdâ al-Qur’ân, wa ilgawfihi » (« N'écoutez pas ce Coran et ne le 
prenez pas au sérieux, négligez-le » 4 ). 

13 A deux reprises, cette racine est utilisée en rapport avec les serments pour en qualifier le 
caractère léger et irréfléchi : « la yu’âhidukum Allâh bi-l-lagwifi aymânikum » (« Dieu ne 
vous punira pas pour un serment fait à la légère » 5 ). 

14 Le reste des usages du terme — huit autres emplois — vise la parole futile ou le propos 
vain, et dans la plupart des cas (cinq usages), ce terme est lié à l'audition (tout comme le 
premier emploi analysé plus haut) : « là yasma‘ùna fihâ lagwa" » (« Ils n'y entendront 
pas de paroles futiles » 6 ). 

15 Ce terme de lagw désigne ainsi une parole sans fondement, qui ne mérite guère que l'on 
s'y arrête pour y prêter attention, qui suppose plutôt, comme en 25, 72, que l'on s'en écarte 
lorsque l'on passe à proximité. Tout ceci est lié au caractère oral, limité, de ces paroles qui 
ne sont qu'émission sonore et ne renvoient pas à une pensée, à une réflexion ou à une 
tradition, en ce sens qu'elles ne transmettent aucun contenu. De plus, à aucun moment, ce 
terme de lagw n'est mis en rapport avec la parole ou la langue arabe. Ce ne sera pas le cas, 
au contraire, comme nous allons le voir, pour le terme de lisân. 

16 La racine LSN est utilisée vingt-cinq fois dans le Coran, ce qui n'est pas considérable, 
surtout si l'on tient compte des doublets. Elle est utilisée sous les différentes formes, au 
singulier ou au pluriel, du substantif lisân. Ces usages se répartissent en deux grandes 
catégories : la langue comme organe situé dans la bouche et servant à l'expression (16 
fois), et la langue au sens de langage (9 fois). Le sens d'organe est celui qui est relevé le 
premier dans les dictionnaires de termes coraniques 7 . Dans le sens d'organe de 
l'expression, le terme de lisân intervient dans un contexte lié à la révélation coranique et à 
son histoire : c'est un don de Dieu 8 ; elle permet l'annonce de la Parole de Dieu 9 ou elle est 
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utilisée par les méchants dont la langue profère ou colporte le mensonge, c'est-à-dire ce 
qui n'est pas conforme à la Parole et à la révélation divines 10 et témoigne de leurs forfaits 11 . 
C'est cette langue qui, par l'intermédiaire de David et de Jésus, profère la malédiction 
divine 12 ou des paroles révélées. C'est surtout cette langue qui doit servir à la récitation du 
Coran : dans la sourate 3, Àl-‘Imràn, verset 78, la mauvaise récitation est condamnée ; 
dans la sourate 75, al-Qiyàma, verset 16, il est conseillé de ne pas se hâter dans la 
récitation coranique en remuant la langue. 

17 Ce contexte de révélation dans lequel s'inscrit l'usage du terme lisân, entendu au sens 
d'organe, est encore plus marqué quand il désigne le langage. L'usage de ce terme sera 
alors placé sous le double signe de la révélation et de l'arabe. Cette précision s'inscrit dans 
le cadre de la diversité des langues explicitement reconnue, à la différence de la 
présentation biblique, comme un signe de Dieu : dans la sourate 30, al-Rüm, nous lisons : 
« 17. Gloire à Dieu [...] ; 18. Louange à Lui [...] ; 20. Parmi ses signes, il vous a créés de 
poussière, puis voici des hommes dispersés sur la terre. 21. Parmi ses signes [...]. 22. 
Parmi ses signes : la création des cieux et de la terre ; la diversité de vos langues ( ihtilâf 
alsinatikum ) et de vos couleurs. Il y a vraiment là des signes pour ceux qui savent [...]. » 13 . 

18 Du fait de cette diversité, la langue de la révélation pourra ne pas être l'arabe ; et ceci est 
fort important dans la mesure où la révélation peut alors avoir une histoire, un 
commencement, un milieu et une fin. Si la révélation se présente dans une langue 
étrangère, ce peut sans doute être parce qu'il s'agit d'une fausse révélation, comme dans la 
sourate 16, al-Nahl, verset 103, lorsque les contradicteurs de Muhammad se réfèrent à une 
révélation inacceptable : « Nous savons qu'ils disent : c'est seulement un mortel qui 
l'instruit. » Mais celui auquel ils pensent parle une langue étrangère (‘agami). Il n'en reste 
pas moins que dans le cas général, le Prophète parle la langue de son peuple : « Chaque 
prophète envoyé par nous / ne s'exprimait, pour l'éclairer, / que dans la langue du peuple 
auquel il s'adressait. » 14 Ceci est souligné à propos de Muhammad, à deux reprises ; dans 
la sourate 19, Maryam, verset 97 : « Nous avons rendu le Coran facile à comprendre en ta 
langue » ; et dans la sourate 44, al-Duhân, verset 58, avec une expression presque 
semblable : « Nous avons rendu ceci facile à comprendre en ta langue. » 

19 Sans la nommer, ces deux dernières références nous renvoient à la langue arabe. Cela sera 
dit d'une manière explicite en trois versets. Nous serions tenté de dire en trois versets 
seulement, tellement il sera ensuite souvent fait référence à ces versets pour parler de 
l'arabe comme langue du Coran. Dans la sourate 46, al-Ahqàf, verset 12, l'expression de 
« langue arabe » n'est accompagnée d'aucun qualificatif : « Avant lui, / le Livre de Moïse 
était un Guide et une Miséricorde. / Mais celui-ci est un Livre confirmant les autres, / écrit 
en langue arabe, / destiné à avertir les injustes / et à annoncer la bonne nouvelle / à ceux 
qui font le bien. » Et ce n'est que dans la sourate 16, al-Nahl, verset 103, et dans la sourate 
26, al-Su‘arà’, verset 195, que l'on trouve, pour qualifier la révélation coranique, 
l'expression de lisân ‘arabï mubïn (langue arabe claire), en recourant à la racine byn 15 qui 
renvoie au sens d'expliquer, de clarifier. 

20 Que signifie le fait d'accoler ce qualificatif à la langue arabe ? Sommes-nous en droit d'en 
conclure que la langue arabe pouvait ne pas être mubïn, claire ou explicite ? Dans ce cas, 
une première hypothèse consisterait à dire que la langue arabe était multiforme et que 
certaines de ses formes étaient plus accessibles à la compréhension commune que 
d'autres. Une autre hypothèse consisterait à dire que l'usage même de la langue arabe 
pouvait prêter à des variations suffisamment importantes pour en rendre la 
compréhension plus ou moins difficile aux auditeurs. Quoi qu'il en soit, la question est 
posée. Cette qualification de l'arabe est à mettre en rapport avec le verset 97 de la sourate 
19, Maryam, et le verset 58 de la sourate 44, al-Duhân, où Dieu facilite à son peuple 
l'accès à la révélation par le Coran en arabe 16 . 

21 De tout ce qui précède, nous pouvons conclure que le contexte linguistique dans lequel a 
vécu Muhammad est un contexte qui n'ignorait pas une certaine forme de pluralité des 
langues puisque, nous l'avons vu, existait une contestation de la prédication 
muhammadienne en des langues autres que l'arabe 17 . Mais si nous sommes ainsi, 
indirectement, renseignés sur la situation linguistique avant l'Islam, force nous est de 
constater que les seules informations précises et explicites se rapportent à l'arabe et à 
l'arabe dans son rapport à la révélation et au Coran. Sur l'arabe, avant l'Islam et le Coran, 
la seule indication que nous puissions retirer relativement à la langue concerne 
Muhammad : il nous est dit que c'est sa langue, et, indirectement, que ce n'était pas celle 
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des autres prophètes, puisque David et Jésus ont parlé chacun en leur langue 18 , et que 
chaque prophète parlait la langue de son peuple 19 . 

22 L'usage fait par le Coran des termes ‘ arabï et ‘agami nous permet de compléter ces 
indications sur la situation au moment de l'intervention de la prédication de Muhammad : 
le terme ‘agami, étranger, non-arabe, désigne une fois seulement la personne de 
l'étranger 20 , et trois fois la langue étrangère 21 . Dans les trois cas où il est fait mention d'une 
langue étrangère, il faut remarquer d'une part que cette langue n'est pas précisée, et 
d'autre part que cette langue « étrangère » est opposée à la langue arabe qui, elle, est 
parfaitement identifiée. Si nous ajoutons à ces remarques que la référence à l'étranger en 
26,198 ne précise pas davantage de quel étranger il s'agit, mais oppose la révélation 
hypothétique qui lui serait faite à l'authentique révélation en langue arabe claire 22 , il en 
ressort que, être humain ou langue, l'étranger, antérieur à l'Islam, ou qui lui est 
contemporain, n'a pas de consistance propre ni de réalité autre que celle de ne pas être 
arabe : il est la négation de l'arabe ou son négatif, le non-arabe. 

23 Mais alors, qui sont ces Arabes dont la langue tient une telle place qu'elle occulte à ce 
point les autres langues ? Mis à part un cas particulier où la racine désigne les femmes 
aimantes que sont les « houris » 23 , la racine ‘rb revient vingt et une fois dans le Coran, 
onze fois pour le terme ‘arabï et dix fois pour le terme al-A‘rab. Pour le terme ‘arabï, 
arabe, il intervient chaque fois dans un contexte de révélation : six fois il qualifie le 
Coran 24 , trois autres fois le terme qualifie la langue elle-même 25 , et une fois la révélation 
est qualifiée de Sagesse arabe 26 . Dans tous ces cas, il s'agit de la révélation faite en arabe et 
le terme a une connotation positive qui ne pose pas de question. 

24 Ce n'est plus le cas pour l'autre emploi de la racine, sous la forme du terme al-A‘râb. Six 
emplois sur dix se trouvent dans la sourate 9, al-Tawba, et concernent les démêlés de 
Muhammad avec les Bédouins plus ou moins bien convertis à l'islam. Les autres emplois 
concernent les Bédouins mal convertis ou non sincères 27 . Ces Bédouins sont mentionnés 
parce qu'ils posent problème à la communauté naissante, parce que leur conversion n'est 
pas assez solide, ou parce qu'ils sont hypocrites, ou parce qu'ils cherchent à échapper au 
combat pour la défense de la communauté ou aux dépenses communes. 

25 Là encore, nous pouvons remarquer que les Bédouins interviennent dans un contexte de 
révélation, en fonction du rapport qu'ils entretiennent avec cette révélation. Et finalement, 
c'est par rapport à la révélation en arabe, faite aux Arabes de la cité, qu'ils sont situés. 
Force nous est de constater que nous n'apprenons rien sur ce milieu avant l'Islam ou au 
moment de son apparition. Seul la prose arabe citadine a une langue ( lisàn arabï ) 
parfaitement définie car c'est celle qui sert à la révélation et que cette révélation nous 
transmet. 

26 Nous ne sommes donc pas explicitement renseignés, dans le Coran, sur la langue arabe 
avant la révélation. Mais dans la limite de ce qui vient d'être dit, nous pouvons cependant 
conclure ce qui suit : 

27 - en ce qui concerne les langues autres que l'arabe : 

toute langue peut être celle d'une révélation, car le prophète parle la langue de son 
peuple ; 

le statut de langue sublime et de langue exprimant la vérité n'est pas réservé à 
l'arabe puisque Dieu a accordé à Isaac et Jacob une « langue sublime de vérité » 28 ; 
le pluralisme linguistique est explicitement reconnu, nous l'avons déjà relevé, par le 
Coran à l'époque de la prédication muhammadienne. 

28 - en ce qui concerne la langue arabe : 

le Coran ne nous apprend rien sur l'arabe avant l'apparition de l'islam. 

peut-être peut-on conclure de l'expression lisân ‘arabï mubïn, comme nous l'avons 

suggéré plus haut, que la langue arabe était multiforme à l'époque de Muhammad, ou 

que son usage pouvait donner lieu à des interprétations diverses ; 

il faut récuser toute possibilité de révélation en arabe avant celle faite par Gabriel à 

Muhammad, car aucune mention n'est faite d'une telle révélation ; 

c'est la révélation et le Coran qui donnent à l'arabe son statut à part parmi les autres 

langues dans la mesure où cette langue nous est connue essentiellement à partir du 

Coran et par lui, et que tout ce qu'en dit le Coran est à la louange de l'arabe, et que le 
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Coran ne nous dit rien d'explicite des autres langues, si ce n'est qu'elles sont non 
arabes ; 

par conséquent, aucune œuvre littéraire digne de ce nom ne mérite d'être 
mentionnée en arabe avant le Coran dans la mesure où il n'en est pas fait état 29 ; 
enfin, l'arabe est la langue d'un peuple (qawm ), celui de Muhammad 30 . 

SITUATION PARADOXALE DE L'ARABE ET DE SON RAPPORT AU CORAN 

29 Nous sommes ainsi dans cette situation tout à fait particulière et paradoxale, que nous 
évoquions au début de la section précédente et qui a été confirmée par le développement 
qui a suivi : la langue arabe et ses qualités littéraires nous sont connues par le Coran, par 
ce qu'il dit, par ce qu'il est. Le Coran intervient dans une situation de pluralisme 
linguistique opposant l'arabe à d'autres langues, et de pluralisme interne à la langue arabe 
elle-même. Mais, mis à part le cas déjà signalé de la poésie antéislamique dont la situation 
est particulière, nous ne possédons pas de témoins antérieurs à l'Islam de ce double 
pluralisme. 

30 Une telle situation est peu ordinaire dans l'histoire des langues car nous connaissons 
habituellement, pour les grandes langues de culture — sauf justement pour l'arabe—, les 
différentes étapes qui ont conduit à leur épanouissement et à leur maturité. Et de plus, ce 
n'est que dans un second temps qu'une langue en vient à s'exprimer sur elle-même pour se 
caractériser. Dans le cas de l'arabe, ces différentes phases, à nous en tenir au Coran, n'ont 
laissé aucune trace, aucun vestige. 

31 On pourrait certes objecter que l'arabe a connu une évolution continue qui va du Coran à 
la langue de Tàhà Husayn ou de Nagïb Mahfüz, sans oublier le roman et la poésie moderne 
— pour nous en tenir à la littérature —, et que de Gàhiz à Tawhïdï, et de Hamadànï à 
Hariri, elle a continué à se développer. 

32 Mais ceci n'enlève rien au fait que l'arabe du Coran reste toujours actuel pour l'homme 
musulman, comme celui de Gàhiz pour l'homme de lettres. Et ainsi le Coran est une œuvre 
littéraire dont le rôle linguistique n'a pas vieilli. Et le paradoxe est là, entier : cette œuvre 
apparaît sans que nous ayons de véritable trace et esquisse des constructions littéraires 
qui l'ont précédée et préparée. Nous n'avons du coup aucun point de repère pour la situer 
et la juger. Nous ne pouvons la juger que par rapport à elle-même ou à ce qui viendra 
après elle et qui sera marqué par elle. 

33 Et du même coup, ce que nous pouvons dire de sa langue, c'est-à-dire de la langue arabe, 
ne peut s'appuyer sur aucun état antérieur de cette langue. Nous en sommes réduits à 
formuler cet énoncé de type tautologique : le Coran est composé en langue arabe. Qu'est la 
langue arabe ? C'est la langue dans laquelle est compose le Coran. 

34 Dans l'impossibilité où nous nous retrouvons de nous affranchir du Coran ou de l'histoire 
de la révélation coranique pour étudier l'arabe avant le Coran, deux remarques 
s'imposent : 

la première est une question : pourquoi nous retrouvons-nous dans une telle 
situation ? Cela tient-il au caractère particulier de la langue arabe, ou à la situation 
particulière qui lui est faite de par son rôle de langue de la révélation coranique, de 
langue sacrée ? 

la seconde : la situation dans laquelle nous nous trouvons aujourd'hui est également 
celle qu'ont connue les premiers linguistes arabes désireux d'étudier la langue du 
Coran et, cela revient au même, la langue arabe. Ces linguistes ont élaboré des outils 
adaptés à cette étude et ont élaboré une langue qui leur permettait de prendre le recul 
nécessaire par rapport à leur objet d'étude. Ils échappaient ainsi à l'emprise du Coran 
et ouvraient la voie à l'apparition d'autres œuvres littéraires. 

35 Nous reviendrons plus loin 31 sur la seconde remarque et sur l'apport des sciences du 
langage à la constitution du paysage linguistique qui sera celui de Farabi au iv‘/x" siècle. 
Nous essayerons donc pour l’instant de répondre à la question soulevée par la première 
remarque et pour cela, après avoir essayé dans les pages précédentes de tirer du Coran ce 
qu’il nous apprenait sur la langue arabe avant son apparition, nous analyserons la 
représentation de la langue arabe qui est à l’œuvre dans ce texte. 

Il - L’ARABE, LANGUE DU CORAN 
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CONCEPTION CORANIQUE EXPLICITE DU LANGAGE 

36 Nous avons vu dans les pages précédentes ce que nous disait le Coran de la langue arabe et 
des autres langues avant son apparition. Nous avons constaté qu'il nous disait fort peu de 
choses des langues autres que l'arabe. A quoi nous pouvons ajouter qu'il comporte fort peu 
d'indications explicites sur les différents peuples qui parlaient ces langues. Certes, les 
mentions ne manquent pas des peuples différents et des régions, mais elles sont presque 
toujours en relation avec la révélation, et d'ordre très général, sans apporter d'indications 
explicites sur leurs modes de vie ou de parler. Ce n'est que rarement que de telles 
indications sont fournies 32 . 

37 Nous disions également que les indications explicites sur l'arabe étaient rares, mis à part 
le fait que c'était la langue de Muhammad et de son peuple, et que l'arabe du Coran était 
facile et clair, tout ceci, d'ailleurs, restant bien général. 

38 Mais nous avons surtout constaté que le Coran ne nous disait rien du langage, luga, et que 
ce terme ne faisait pas partie de son vocabulaire. C'est donc d'une manière indirecte que 
nous saisirons ce que le Coran dit du langage, en analysant l'usage qu'il fait d'un certain 
nombre de racines qui relèvent du monde du langage. 

39 A défaut du terme luga, nous rencontrons, en effet, dans le Coran, des verbes ou des 
substantifs formés sur des racines qui renvoient à la parole et à son organisation. Nous 
allons en examiner un certain nombre en les regroupant autour des racines concernées 
dont les principales seron QR’, à l'occasion desquelles nous rencontrerons d'autres termes. 

40 C'est ainsi que la racine KLM est utilisée vingt-cinq fois sous des formes verbales 33 , et 
cinquante fois sous des formes nominales. Si, dans quatorze cas sur vingt-cinq emplois 
verbaux, le sujet qui parle est Dieu, ou renvoie à lui indirectement, la proportion est 
encore plus forte pour les termes kalâm (dans ses quatre emplois, il désigne explicitement 
la parole de Dieu) 34 , ou kalim (qui trois fois sur quatre désigne les Paroles révélées) 35 , ou 
kalima (qui trente-six fois sur quarante-deux renvoie explicitement ou implicitement à la 
parole divine). Ainsi, au total, dans trois cas sur quatre 36 , lorsqu'il est fait recours à la 
racine KLM, c'est pour désigner la parole divine, et ceci directement ou indirectement. Ce 
qui correspond au contexte dans lequel intervient l'usage fait par le Coran du terme lisân 
dans son sens linguistique 37 . 

41 A côté de cette Parole essentiellement divine, le Coran recourt à d'autres termes du 
registre du langage. Nombreux sont ces termes. Nous en donnerons plus loin une liste 38 , 
mais que ce soit la racine D‘W, utilisée deux cent quatre fois sous sa forme verbale, ou la 
racine S’L (cent vingt-huit emplois verbaux), ou l'hapax LFZ, il s'agit toujours d'une parole 
directement liée à la révélation. Nous nous limiterons ici à la racine KTB dont nous 
verrons l'importance, avant d'aborder la racine QR’, elle aussi essentielle. 

42 Parmi les termes formés sur la racine KTB, on rencontre essentiellement quarante-neuf 
emplois à la première forme du verbe et deux cent soixante et un emplois du substantif 
kitâb. 

Le verbe kataba 

43 En ce qui concerne les formes verbales, il est remarquable de constater que le sujet de ce 
verbe kataba est Dieu. En effet, dans la plupart des cas, ce qui est prescrit ou qui est écrit 
renvoie à Dieu ou à sa révélation. Dans certains cas, c'est Dieu lui-même qui demande 
d'écrire, et enfin, dans d'autres cas, c'est Dieu lui-même qui prescrit quelque chose et qui 
de ce fait devient le sujet du verbe kataba, comme cela arrive à huit reprises dans le texte 
coranique : kataba Allah 39 . Ainsi, dans l'ensemble des emplois de la forme verbale de la 
première forme, nous sommes dans un contexte de révélation. Mais, qui plus est, dans 
certains de ces cas, nous sommes renvoyés à l'acte même de la révélation, et c'est Dieu lui- 
même qui écrit. 

44 II est intéressant ici de relever les autres verbes qui, dans le Coran, désignent l’action 
d'écrire ou l'impliquent directement. C'est ainsi que l'on trouve la racine STR qui donne 
lieu à cinq emplois 40 qui tous renvoient au livre ou à la révélation divine. De même la 
racine MLL donne, à côté de son usage le plus fréquent sous la forme milia 41 , la forme 
verbale malla qui est utilisée à trois reprises dans le long verset 282 de la sourate 2, al- 
Baqara, qui codifie la reconnaissance de la dette par son inscription sous la dictée 42 . Outre 
cette prescription révélée, le sens de dicter se retrouve dans un seul des dix emplois de la 
racine MLY 43 , lorsque les incrédules considèrent que la révélation faite à Muhammad n'est 
que contes « dictés » 44 . Il y a en outre, pour désigner l'action matérielle de l'écriture, le 
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recours à la racine HTT. C'est un hapax : « Tu ne récitais ( tatlü ) aucun livre avant celui-ci ; 
tu n'en traçais ( tahuttu ) aucun de ta main droite ; les imposteurs se livrent donc à des 
hypothèses. » 45 

45 Outre ces racines donnant lieu à des emplois verbaux, nous pouvons mentionner ici les 
racines ZBR où le terme zubur désigne les écritures ou les livres divins 46 , QRTS qui donne 
qirtàs, le parchemin sur lequel est écrit le Livre de Dieu 47 , ou QLM, dont dérive le qalam 
par lequel est mise par écrit cette révélation 48 . 

46 Tous ces termes, comme le verbe kataba, désignent une action liée à l'écriture, qui, chaque 
fois, nous venons de le constater, renvoie à Dieu, à son livre, kitàb, ou à sa révélation. Et 
de fait, il est assez remarquable que parmi les différents masdar -s possibles pour KTB, 
kitàb sera retenu par le Coran, alors que kitàba ne le sera pas, bien qu'il désigne mieux 
que le précédent l'action de ce verbe. C'est sans doute que l'écriture n'est qu'un moyen 
sans intérêt en lui-même, ne donnant pas lieu (pas encore) à une recherche qui conduirait 
à son développement par l'homme 49 . A l'époque du Coran, l'écriture est considérée comme 
une écriture divine ou elle est au service de la révélation divine. 

KTB : la racine 

47 L'analyse du terme kitàb, le livre, qui dérive également de la racine KTB, nous permettra 
de pousser plus loin la réflexion sur ce point. Avant de l'expliciter, il peut être bon de 
rappeler le sens original de la racine dont il dérive et qui a donné le verbe écrire. al-Ràgib 
al-Isfahânï commence ainsi son article : « KTB : al-katb est le fait d'assembler des peaux 
l'une à l'autre par la couture. On dit : “j'ai cousu ( katabtu ) l'outre” et “j'ai bouclé ( katabtu ) 
la mule”, c'est-à-dire “j'ai réuni les deux bords du vagin par un anneau”. Dans le cas de la 
communication ( ta‘àruf ), c'est l'assemblage des lettres les unes aux autres par le tracé 
{hait), et l'on peut désigner par ce terme ce dont les éléments sont unis les uns aux autres 
par la parole ( lafz ). L'origine, dans le cas de l'écriture {kitàba), c'est le fait d'être uni (joint, 
nazm) par le tracé {hatt), mais chacun est employé métaphoriquement ( yusta‘àr ) pour 
l'autre ; c'est pourquoi on a appelé la Parole {kalam) de Dieu, même si elle n'a pas été 
écrite, Livre, comme lorsqu'il déclare [dans le Coran] : “Alif. Làm. Mim. Voici le Livre” 50 , 
ou qu'il déclare : “Celui-ci dit : Je suis, en vérité, le serviteur de Dieu. Il m'a donné le 
Livre.” 51 A l'origine, le terme livre ( al-kitàb ) est un masdar, puis on a appelé ce qui s'y 
trouve écrit {maktûb) livre {kitàb). Et le livre {al-kitàb), à l'origine, est un nom pour 
désigner le feuillet avec ce qui s'y trouve écrit. » 52 

48 Ce sens d'assemblage par un fil ou un trait est complété par celui de la deuxième forme, 
kattaba, qui signifie rassembler des cavaliers en escadrons, et celui de la cinquième, qui 
en est la forme réfléchie 53 . 

Kitàb : le livre 

49 C'est sur ce fond sémantique qu'il nous faut préciser maintenant le sens du terme livre, 
kitàb, dans le Coran, non sans avoir pris conscience que nous sommes là en un point 
sensible entre tous, puisque le terme de kitàb pourra désigner le Coran lui-même. C'est 
d'ailleurs ainsi qu'après la Fàtiha débute le Coran dans sa présentation actuelle, avec les 
premières paroles de la sourate al-Baqara : « Voici le livre ! / Il ne renferme aucun 
doute. / Il est une Direction pour ceux qui craignent Dieu. » Nous aurons à revenir sur ce 
point. 

50 Le terme kitàb se trouve utilisé deux cent cinquante-quatre fois au singulier et six fois au 
pluriel. Il ne peut être question de procéder ici à une étude exhaustive de son emploi et de 
sa signification, mais nous retiendrons les grandes lignes de son usage. Le Livre et le 
Coran sont souvent synonymes et tout au long du texte, le Coran est désigné par le Livre 54 . 

51 Et tout d'abord Vorigine de ce livre : elle est divine comme en témoigne le fameux passage 
de la sourate 43, al-Zuhruf: 

« Hâ. Mïm. Par le Livre clair. Oui nous en avons fait un Coran arabe ! Peut-être comprendrez- 
vous. Il existe auprès de nous, sublime et sage, dans la Mère du Livre. » 5 5 

52 Cette origine divine est continuellement sensible et revient dans d'innombrables versets. 
Avant d'être le Coran, ce Livre a en effet été donné par Dieu aux Prophètes et en 
particulier à Moïse 56 . D'où la désignation d Ahl al-kitàb pour désigner les Juifs et les 
Chrétiens 57 . 

53 
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Parmi les caractéristiques du kitàb, il faut noter que c'est un Livre clair et explicite, kitàb 
mubïn 58 , et aussi un livre lumineux, kitâb munir 59 . C'est également un livre qui ne 
renferme aucun doute — là rayba fihi b0 — et qui est la vérité venue de Dieu 61 . Il est aussi 
la Direction 62 pour ceux qui craignent Dieu. Il est la Sagesse 63 , une sagesse que Dieu 
enseigne à l'homme. 

54 Cette dernière remarque demande à être précisée : mis à part quatre emplois particuliers 
comme lorsque Moïse enseigne aux Égyptiens la magie 64 , ou lorsque ce sont les démons 
qui l'enseignent aux hommes 65 , et trois autres emplois où il s'agit de dresser des bêtes de 
proie ou bien de critiquer l'audace de ceux qui voudraient enseigner Dieu ou confier aux 
hommes l'enseignement du Livre que Dieu leur a donné 66 , le verbe ‘allama, enseigner, a 
toujours Dieu pour sujet de l'action d'enseigner. Cette constance est tout à fait 
remarquable et concerne trente et un des trente-huit emplois de ce verbe à la forme active. 
Nous pouvons ainsi dire que l'enseignement de l'homme est un monopole divin et que 
c'est pratiquement toujours Dieu qui enseigne à l'homme ce qu'est la vérité, ce qu'il doit 
savoir et ce qu'il doit faire. 

55 Ceci est d'autant plus vrai que ce Livre que Dieu enseigne à l'homme contient tout ce qui 
est nécessaire à l'homme, tout ce qui fait sa vie et son univers, depuis la création. La 
mesure du temps s'y trouve, fixée dès l'origine 67 . Toutes choses s'y trouvent consignées, 
petites ou grandes 68 , cachées ou non 69 , toutes y sont dénombrées 70 . Outre les choses, le 
Livre contient aussi les actions des hommes ; c'est une sorte de rôle qui interviendra au 
jour du jugement 71 . Le Livre contient aussi les événements qui peuvent se produire 72 . 

56 Ce terme de Kitàb a ainsi une valeur prégnante qui recouvre non seulement tout ce qui est 
ou qui advient, mais aussi toutes les formes que le Livre peut prendre, ce qui ne fait que 
renforcer l'omniprésence de Dieu dans son action d'enseignement. Et comme si cela 
n'était pas suffisamment affirmé, il est précisé que non seulement l'enseignement du Livre 
est réservé à Dieu, mais aussi son interprétation ( ta’wïl ) : le verset 7 de la sourate 3, Al 
‘Imràn, est parfaitement explicite sur ce point et condamne toute velléité humaine en ce 
domaine : 

« C’est lui qui a fait descendre sur toi le Livre 
on y trouve des versets clairs 
— la base du Livre — et d’autres équivoques. 

Ceux dont les cœurs penchent vers l’erreur 

s’attachent à ce qui est équivoque 

car ils recherchent la discorde 

et ils sont avides d'interprétations ; 

mais nul autre que Dieu 

ne connaît l'interprétation du Livre. » 73 

57 Ainsi, pour résumer ce qui précède, on peut dire du Livre, Kitàb : 

qu'il désigne toutes les révélations venues de Dieu, 

que ce soit la révélation faite aux prophètes antérieurs à l'Islam dont certaines sont 
encore reçues par les Gens du Livre 

ou la révélation par excellence qui est celle faite à Muhammad. Le Livre est alors 

identiquement le Coran ; 

que son origine est donc divine ; 

qu'il est l'expression de la vérité ; il est clair et explicite, lumineux ; 
qu'il est aussi Sagesse, Guide et Direction pour les hommes ; 

qu'il est le commencement et la fin de tout : toutes choses s'y trouvent inscrites, 
depuis la création, et il est là au jour du Jugement. Actions de l'homme, événements, 
tout y est consigné ; 

qu'il est le lieu privilégié de la pédagogie divine ; 

qu'il est la marque de la dépendance de l'homme vis-à-vis de Dieu car l'homme ne 
possède pas les clés de son interprétation sans l'aide de Dieu. 

58 Parvenu à ce point, nous voudrions préciser deux aspects concernant le Livre. Tout 
d'abord ce qui concerne l'emploi du terme suhuf, les feuillets dont les huit usages 
désignent tous les Écritures, qu'elles soient les plus anciennes, les premières, ou celles 
remises à Muhammad. Ce qui est à noter, c'est le caractère moins général de l'expression, 
la précision particulière du terme qui renvoie non au Livre dans son abstraction mais à 
une réalité matérielle et tangible. Cette matérialité du feuillet souligne un des carac-tères 
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du contenu du Livre, son immutabilité. Il ne pouvait être question de modifier ce qui était 
effectivement consigné sur des feuillets bien déterminés : 

« Les incrédules, 

parmi les Gens du Livre (ahl al-kitàb ) 

et les polythéistes 

ne changeront pas 

tant que la preuve décisive 

ne leur sera pas parvenue : 

un Prophète envoyé par Dieu, 

récite ( yatlü ) des feuillets ( suhuf ) purifiés 

contenant des Écritures ( kutub ) immuables ( qayyima ). 

Ceux qui ont reçu le Livre ( kitàb ) ne se sont divisés 
qu'après la venue de la preuve décisive. »?4 

59 Ensuite — et ceci pourra confirmer, malgré les apparences, ce qui vient d'être dit sur 
l'immutabilité des Écritures — vient l'aspect temporel et évolutif relatif à l'antériorité dans 
le domaine du Livre. Nous lisons, en effet, dans la sourate 46, al-Ahqàf verset 4 : 

« Dis : considérez ceux que vous invoquez 
en dehors de Dieu. 

Montrez-moi ce qu'ils ont créé en fait de terre. 

Ont-ils été associés à la création des cieux ? 

Apportez-moi un Livre plus ancien que celui-ci (min qabli hàcla) 
ou quelque trace de science 
si vous êtes véridiques. » 75 

60 II y a là une proclamation du caractère absolument premier dans le temps du Coran. Ceci 
s'accorde avec ce que nous avons dit plus haut de l'umm al-Kitàb, mais la question se pose 
de ce qu'il faut entendre par les révélations antérieures, par les suhuf al-ülâ 7 6 , puisque 
l'antériorité véritable est celle du Coran de Muhammad. Nous serions tenté de faire ici la 
lecture suivante : toute chose a une durée déterminée, sauf le Coran et sa révélation qui 
sont des Écritures immuables. Tout ce qui précède le Coran en fait d'Écritures est 
préhistoire car cette révélation a été altérée : 

« Mais ils ont rompu leur alliance, 

nous avons maudit et nous avons endurci leurs cœurs. 

Ils altèrent le sens des paroles révélées (yuharrifüna al-kalàm ‘an mawàçlïihi ) ; 
ils oublient une partie de ce qui leur a été rappelé, s 77 

61 Seul le Coran nous fait entrer dans Yhistoire puisqu'il comporte la vérité de tout ce qui est 
et qui arrive. Mais en même temps, l’histoire s'arrête dans le Coran puisque rien ne peut 
lui être ajouté et qu'il ne peut être substantiellement modifié 78 . Nous retrouvons ici le 
paradoxe évoqué plus haut à propos de la situation littéraire du Coran qui contenait en lui 
l'origine, le développement et le terme de l'histoire de la langue arabe 79 . Il en va de même 
en ce qui concerne le Coran comme Livre Révélé : il est le début et la fin, il est la totalité et 
de ce fait, il confisque toute histoire sainte, la seule qui mérite considération. 

QR’ : le Qur’àn 

62 Ce livre, Kitàb, disions-nous tout au long du développement qui précède, est le Coran, 
Qur’àn. C'est la racine QR' dont provient le terme Qur’àn qu'il nous faut maintenant 
étudier. 

63 Et pour commencer avec le commencement, c'est avec la racine QR' que débute la 
révélation à Muhammad du Qur’àn. « Iqra’ bi-smi rabbika... » : 

« Lis [récite] au Nom de ton Seigneur qui a créé ! Il a créé 
l’homme d'un caillot de sang. 

Lis !... 

Car ton Seigneur est le Très-Généreux 
qui a instruit l’homme au moyen du calame, 
et lui a enseigné ce qu’il ignorait. » 8 ° 

64 Début non seulement symbolique mais lourd de signification et du développement futur 
de l'histoire de cette révélation qui sera tellement bien définie par sa récitation qu'elle sera 
nommée par un terme de cette racine, et que la récitation inaugurée par Muhammad ne 
sera plus interrompue : elle nourrit jusqu'à aujourd'hui la prière quotidienne ; elle a donné 
naissance à toutes les sciences islamiques, et continue à les vivifier ; elle a marqué 
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l'architecture : le minaret est fait pour l'appel à la prière et les versets du Coran sont la 
base de la décoration. 

Sens originel de QR’ 

65 La racine QR’ renvoie, selon Ràgib al-Isfahànï, aux règles de la femme, désignées par le 
terme qur, et le verbe, dans ce cas, s'utilise à la première et à la quatrième formes. Après 
un long développement 81 sur le sujet et sur les usages du terme et les glissements de sens, 
il poursuit : « Les linguistes déclarent que le terme qur’, règles, vient de qara’a [c'est-à- 
dire rassembler, réunir], c'est-à-dire gama’a, réunir. Quant à la qirà’a (récitation), c'est le 
rassemblement des lettres et des mots les uns avec les autres dans la psalmodie. On 
n'utilise pas ce terme pour toute réunion. On ne dit pas qara’tu (j'ai récité) les gens 
lorsque je les ai réunis. Ce qui l'indique, c'est qu'on ne dit pas à propos de la lettre seule, si 
on la prononce, qirà’a (récitation). Le Coran, dans son origine, est un masdar, comme 
kufràrt (infidélité) ou rughàn (inclination). On lit dans le Coran : “Il nous appartient de le 
rassembler ( gam‘ ) et de le lire ( qur’àn ), et lorsque nous le récitons ( qara’nàhu ), à toi d'en 
suivre la récitation ( qur’àn )” (sourate 75, al-Qiyàma, versets 17-18). Ibn Abbas a déclaré : 
“Lorsque nous le rassemblons et que nous l'établissons fermement dans ta poitrine, agis 
en conformité avec lui. On a attribué ce terme au Livre révélé à Muhammad et c'est devenu 
comme une marque pour lui, tout comme on a fait avec la Torah pour ce qui a été révélé à 
Moïse et avec l'Évangile pour ce qui a été révélé à Jésus.” » 

66 « Certains savants ont dit : parmi les livres de Dieu, la dénomination de ce livre par le 
terme de Qur’àn vient de ce qu'il rassemble le fruit des livres de Dieu, bien plus, parce 
qu'il rassemble le fruit de toutes les sciences comme Dieu le Très-Haut l'a indiqué par sa 
Parole : “et l'exposé détaillé de toutes choses” (sourate 12, Yùsuf, verset 111) ; et sa Parole : 
“un éclaircissement de toutes choses” (sourate 16, al-Nahl, verset 89) ; “un Coran arabe 
exempt de tortuosité” (sourate 39, al-Zumar, verset 28) ; “nous avons fragmenté cette 
lecture pour que tu la récites” (sourate 17, al-Isrà’, verset 106) ; “dans ce Coran” 82 ; “fais 
aussi une lecture à l'aube” (sourate 17, al-Isrà’, verset 78), c'est-à-dire sa récitation. “Voici 
en vérité un noble Coran” (sourate 56, al-Wàqi‘a, verset 77). » 83 

67 On voit ainsi la complexité du réseau de significations auxquelles renvoie la racine QR’, et 
qui sont loin d'être fortuites ou superficielles. Mais, outre tous ces rapprochements, le plus 
étonnant ici n'est pas de retrouver à l'origine de la racine QR’ l'idée de réunion, tout 
comme nous avions trouvé celle de rassemblement à l'origine de la racine KTB, mais c'est 
bien le silence de Ràgib al-Isfahànï sur cette similitude et ce, malgré les rapprochements 
incessants entre Qur’àn et Kitàb. Car enfin, ces deux racines convergent dans l'égalité : 
Qur’àn = Kitàb. 

68 Mais, avant d'en arriver à cette convergence, remarquons qu'à la différence de KTB qui a 
donné l'écriture, kitàba, QR’ a donné qirà’a, la lecture, au sens de récitation — Ràgib al- 
Isfahànï utilise l'expression tartïl, psalmodie. Cette récitation, cette lecture, renvoient à un 
"texte" écrit, qui est ainsi récité : déjà connu, retenu, il est donné à voix haute. On retrouve 
dans la Sïra d'Ibn Ishàq 84 ce rapport entre la récitation et "l'écrit" auquel elle renvoie, 
lorsque le hadït rapporte cette déclaration du Prophète : « C'est comme si un livre avait été 
formé (représenté) dans mon cœur », déclaration qu'il fait en se réveillant après avoir reçu 
l'ordre initial, « iqra’ ». Gardons-nous toujours, en effet, de donner à qara’a, dans ce 
contexte, le sens de lire, par les yeux seuls, un texte inconnu. Bien au contraire, qara’a, 
c'est restituer à haute voix un texte enseigné et bien reçu. Et d'ailleurs, ce verbe qara’a. est 
utilisé, dans le Coran, onze fois sur seize, pour désigner la lecture du Coran lui-même 85 , sa 
récitation, qui est la récitation par excellence. 

69 D'autres racines sont utilisées cependant pour désigner cette récitation, comme TLW, 
RTL. La racine TLW est souvent employée, non seulement dans le sens de suivre (une 
fois), mais surtout dans celui de déclarer, dire, ou, essentiellement, réciter les versets 
( àyàt ) révélés par Dieu (soixante-deux emplois), ce qui est bien plus que les seize emplois 
verbaux de qara’a (ce qui n'enlève rien à l'importance donnée par ailleurs à cette racine 
par le terme qur’àn ). Comme le précise Ràgib al-Isfahànï, « la récitation ( tilàwa ) 86 est plus 
particulière que la lecture {qirà’a), et si toute récitation {tilàwa, lecture modulée) est 
lecture {qara’a), toute lecture {qara’a) n'est pas récitation {tilàwa) » 8? . La notion de 
récitation {tilàwa) garde d'ailleurs le sens initial de la racine, qui signifie suivre {tabi’a) : 
en effet, Ràgib explique que « ce qui caractérise la récitation {tilàwa), c'est de suivre 
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(ittibà‘, se conformer) les livres révélés par Dieu pour ce qu'on y trouve d'ordre ou de 
défense [...] » 88 . 

70 II faut aussi mentionner l'emploi très limité 89 de la racine RTL sous la forme du verbe 
redoublé de la seconde forme. 

71 QR’, TLW, RTL : l'assimilation à la lecture, au sens moderne du terme, des significations 
véhiculées par les verbes dérivés de ces racines serait, vous venons de le voir, un 
contresens. Dans tous ces cas, il s'agit d'une récitation, à haute et intelligible voix, des 
textes, versets ou livres révélés, essentiellement du Coran et de ses versets. Le verbe 
qara’a implique moins la saisie d'un texte et sa compréhension à partir de sa forme écrite, 
aboutissant à l'assimilation de son contenu, que sa réactualisation. Abstraction faite de 
tout jeu de mot, cette récitation est une récitation, la lecture est relecture, incessamment 
reprise, une revivification du texte. Du coup, ce qui est fondamental dans ce contexte est 
moins le caractère écrit du kitab que sa récitation, sa proclamation orale. 

72 Comprenons bien le sens de cette dernière remarque : il ne s'agit ni de nier, ni de 
minimiser le caractère écrit de la révélation ; l'importance de kataba et de kitab a 
suffisamment été précisée dans les pages précédentes. Mais ce que nous voulons 
souligner, c'est que, dans le rapport au Livre, ce qui est fondamental pour l'homme n'est 
pas simplement que ce Livre est écrit, mais qu'il faut impérativement le réciter, le 
proclamer. L'écrit doit devenir prédication. Telle est l'orientation générale de la 
signification de tous les termes que nous avons vus. 

73 Et, d'ailleurs, une remarque permettra de le confirmer : nous avons mentionné, à propos 
de kitab et de kataba l'usage du terme suhufet du verbe hatta. Nous l'avons vu, le premier 
est utilisé neuf fois en tout, et quant au second, c'est un hapax. Or, l'un et l'autre ont une 
signification beaucoup plus concrète que kitab et kataba pour désigner le livre et l'écrire. 
Ce moindre usage témoigne sans doute du moindre accent mis sur l'écrit dans son aspect 
matériel, tout comme dans sa spécificité d'écrit, et ceci au profit d'une mise en valeur de sa 
fonction de base qui est tournée vers la proclamation et la récitation. 

74 Cet effacement de l'écrit devant sa récitation, ou plutôt ce retrait — pour éviter le sens 
matériel du terme effacer —, tient, peut-être, à l'organisation du champ sémantique dans 
lequel évoluent ces termes : le verbe kataba est dominé par le substantif kitab 90 , et les 
différentes formes du kitab trouvent leur ultime perfection dans le Qur’àn. Or qur’àn est 
l'un des masdar- s de qara’a. Mais ce masdar est devenu un nom propre avec une 
signification parfaitement univoque. Il n'y a rien d'étonnant, donc, à ce que tous ces 
termes soient orientés vers le terme ultime en direction duquel ils convergent et qui est, 
par excellence, ce qui doit être proclamé et récité. 

75 En outre, si kitab est un masdar de kataba, kitâba en est un autre qui, nous l'avons 
souligné plus haut, sans l'approfondir 91 , signifie plus clairement l'écriture comme nom 
d'action du verbe kataba, écrire, mais qui ne figure pas dans le Coran. C'est sans doute 
que kitâba est un nom abstrait dont l'usage est indispensable pour une étude conceptuelle 
de l'écrit, mais qui ne renvoie à aucun écrit déterminé, à la différence de kitab. De la 
même façon, dans le cas de QR’, le masdar qirà’a n'existe pas dans le Coran, à la 
différence de qur’àn, dont nous venons de dire qu'il a été tellement déterminé qu'il en est 
devenu le nom propre. Là encore, la qirà’a est un nom abstrait et elle n'intéresse pas, 
comme telle, la révélation, qui est parfaitement définie comme Qur’àn. 

76 Que ces termes abstraits ne soient pas nécessaires dans le Coran, nous venons de le voir. 
Ce qui pose question, par contre, c'est de trouver, dans une situation analogue, un masdar 
enfiàla. En effet, la racine TLW, nous l'avons relevé, donne naissance, à côté des emplois 
verbaux, à tilàwa 92 : « yatlünahu [ al-kitàb ] haqqa tilàwatihi. » Mais en l'absence de 
l'emploi d'un autre masdar comme talw un , ce terme a une signification très précise et 
concrète puisqu'il s'agit de la récitation (c'est en fait une lecture modulée) effectuée du 
Coran. 

77 Tous ces termes vont bien dans le même sens et dessinent un contexte tout à fait précis, 
celui d'une écriture et d'une lecture particulières, celles de la révélation faite par Dieu aux 
hommes sous ses différentes formes, aboutissant à la révélation ultime faite à Muhammad. 
Dans un tel contexte, point n'est besoin de faire une réflexion théorique et conceptuelle 
sur l'écriture et la lecture. Cette réflexion n'apporterait rien à la dimension proprement 
religieuse du Coran. L'essentiel reste bien de réciter cet écrit, ce livre, unique entre tous. 

Étymologie comparée 
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78 Qu'apporte à ce qui vient d'être dit une réflexion sur les origines des termes, cherchant à 
préciser les cheminements suivis par ces significations, dans le cadre d'une comparaison 
entre le grec et l'arabe ? 

79 Si nous comparons en effet le grec et l'arabe, une première constatation s'impose : alors 
qu'en arabe, une seule racine sert à désigner l'action d’écrire et le livre, dans leur emploi le 
plus large et le plus fréquent ( kataba et kitâb), les termes courants en grec pour désigner 
ces deux notions relèvent d'origines différentes puisqu'il s'agit de graphein et de biblion. 

80 Graphein est attesté depuis l'Iliade, avec le sens d'érafler, tracer, dessiner, écrire. Puis le 
sens d'écrire deviendra dominant, complété par celui de rédiger, composer, inscrire, 
enregistrer, proposer par écrit, enfin assigner (par écrit) en justice. Sous la forme 
moyenne, il signifie consigner ou noter pour soi par écrit, rédiger ou composer pour soi 
par écrit, se faire inscrire et aussi assigner en justice, dessiner, peindre 93 . Ce cheminement 
sémantique nous fait penser à la racine arabe HTT, mais celle-ci n'a pas connu le 
développement que nous voyons dans le grec. 

81 To biblion a une origine moins claire qu'on ne le croit 94 , dans la mesure où les différentes 
théories sur byblos (ou biblos ), le papyrus, et Byblos, la ville de Gubayl en Phénicie, posent 
autant de questions qu'elles en résolvent. Quoi qu'il en soit, to biblion (ou byblion ) signifie 
tout d'abord le papyrus, comme papier à écrire, puis, par analogie, la tablette à écrire, et 
enfin le livre, le document. En arabe, un cheminement analogue est celui suivi par sahïfa, 
feuillet (pluriel suhuf ), qui aboutit à mushaf, le livre. 

82 II peut être intéressant de s'arrêter ici un instant pour faire une remarque sur l'évolution 
ultérieure de ces termes : to biblion va désigner, au pluriel ta Biblia, les Livres saints du 
peuple juif, traduits en grec par les Septante, et cela aboutira au français Bible, à partir du 
douzième siècle : le nom commun donnant ainsi, une fois de plus, naissance au nom 
propre pour désigner une révélation. En arabe, de la même façon, le correspondant de 
biblion, sahïfa, donnera, au terme d'une évolution analogue, al-Mushaf pour désigner le 
livre par excellence qu'est le Coran. Dans l'un et l'autre cas, le terme désignant le livre 
dans sa matérialité finira par désigner le Livre révélé, mais, alors que "Bible" désigne 
l'œuvre, tout comme ses copies, Mushaf — qui n'est pas utilisé dans le Coran — désigne un 
exemplaire du Coran et ne recouvre pas toutes les significations du terme Qur’ân. 

83 Ainsi, nous pouvons établir des couples de significations : 

graphein - biblion 
kataba - kitâb 
hatta - suhuf 

84 en remarquant que le couple grec inclut les significations des deux couples arabes et que le 
second couple arabe a une portée sémantique beaucoup plus restreinte et concrète que le 
premier, qui est celui qui nous intéresse tout particulièrement dans cette comparaison 
avec le grec. 

85 Nous avons relevé plus haut l'effacement de l'écrit 95 au profit de sa récitation, de la 
récitation du Kitâb. Une explication pourrait en être trouvée dans la comparaison qui 
vient d'être faite avec le grec. Alors qu'en grec, la racine de l'écrire, graphein, est 
totalement différente de celle du livre, biblion, en arabe, la distinction entre l'écrire et le 
livre ne se fait pas — mis à part des cas particuliers et précis, déjà mentionnés et dont la 
portée reste limitée — par le recours à deux racines différentes, mais dans le cadre de 
Vistiqâq, de la dérivation à l'intérieur de la même racine. Dans ce cadre, et dans la mesure 
où ces termes demeurent liés, l'un étant le masdar de l'autre, l'un des deux a fini par 
dominer l'autre en l'orientant, en l'attirant vers lui : ces termes étaient trop proches pour 
se développer indépendamment l'un de l'autre. Le fait que la racine HTT, qui aurait pu 
tirer parti de cet effacement de l'écrire ( kataba ) ne l'ait pas fait montre bien le caractère 
limité de l'écrire dans le monde littéraire arabe. Le domaine du hatt sera celui d'une 
activité calligraphique et dessinatrice qui développera et hypertrophiera même un secteur 
parfaitement circonscrit où c'est le trait qui sera le but, qui sera devenu une fin en soi, au 
détriment de son rôle d'expression, de transmetteur privilégié d'une signification. Cela 
reste un développement tout à fait marginal et non-essentiel de l'écrire considéré d'une 
manière linguistique. 

86 Une autre comparaison avec le grec, et portant sur les termes signifiant lire, va dans le 
même sens, et fera intervenir le latin comme relais vers le français. En français, le verbe 
lire dérive du latin légère 96 . Or, ce terme légère signifie initialement en latin ramasser, 
cueillir ; puis le sens évolue en recueillir, rassembler, choisir et enfin lire. Toutefois, la 
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raison de cette dernière évolution « n'est pas claire ». « Peut-être s'est-elle faite par le 
moyen d'expressions telles que légère oculis, "assembler les lettres par les yeux", ou 
acriptum légère, "recueillir comme étant écrit, trouver écrit", ou d'une expression 
technique telle que senatum légère, "faire l'appel des sénateurs" [...] d'où "lire la liste de", 
et finalement, "lire à haute voix", ce qui est souvent le sens de légère (cf. anagignosko), 
d'où, en général, "lire". » 97 

87 Dans ce cheminement, certaines similitudes avec l'arabe sont frappantes : l'origine du 
terme dans le sens du rassemblement ( garri ), puis l'évolution vers la récitation à haute 
voix 98 . 

88 Mais, en même temps, le latin legere et le français lire ont un sens qui déborde largement 
celui du terme coranique qara’a et de qur’ân ; c'est le sens de lire, sans autre précision. 
C'est ici qu'intervient le grec. Legere vient du grec legein. Mais legein signifie 
essentiellement dire, au terme d'un cheminement qui pourtant ressemble à celui que 
suivra legere : cueillir, trier, rassembler, énumérer, puis dire. A ce sens principal 
viendront s'ajouter des significations ultérieures : désigner, signifier, réciter, chanter, 
lire 99 . Ainsi, le latin a retenu non le sens principal de legein qui est dire, mais un sens 
particulier, celui de lire. Et il a reporté sur dicere ce sens principal de dire pour investir 
legere du sens de lecture que le grec mettait aussi dans un terme issu d'une autre racine, 
anagignosko. Ce faisant, il introduisait dans le sens de legere tout un ensemble de 
significations qui en élargissaient considérablement la portée : en effet, anagignosko 
renferme la signification véhiculée par gignoskô, connaître, gnôsis, connaissance ; le 
préfixe ana (de bas en haut, ou en haut de) introduisant le sens de connaître à fond, avec 
certitude. Nous voyons ainsi de nouveaux horizons s'ouvrir à la lecture : ce n'est plus 
seulement une récitation, une restitution, mais également une incursion dans le domaine 
de la connaissance, une conquête de nouveaux savoirs. 

89 Avec le Coran, le domaine du savoir est circulaire et clos, il est l'éternelle reprise et 
l'approfondissement de cette révélation où tout est inclus. Dans une telle perspective, 
l'écrit n'apporte aucune connaissance nouvelle, et ce qui importe est de le proférer, alors 
que dans la perspective gréco-latine, le champ est ouvert à l'acquisition des connaissances. 
Comme nous le laissions pressentir, il y a dans cette approche différente de la lecture une 
marque supplémentaire de "effacement de l'écriture devant sa récitation, de l'écrit devant 
l'oral. 

L'écrit et l'oral dans le Coran 

go Cette orientation de l'écrit vers l'oral, cette forme particulière des rapports les liant l'un à 
l'autre, n'apparaissent pas seulement à la lumière de l'analyse que nous venons de faire de 
certains termes fondamentaux du Coran. Elles sont également illustrées par deux passages 
du Coran que nous allons présenter successivement : il s'agit de la Parabole de la Parole, 
dans la sourate 14, Ibrâhîm, v. 24 à 26, et du passage de la sourate 31, Luqmàn, v. 27, sur 
Yinsuffisance des calames et de l'encre, et leur incapacité à écrire les paroles de Dieu. 

La Parabole de la Parole 

91 Le premier de ces textes se présente comme une parabole proposée par Dieu pour faire 
comprendre à l'homme ce que sont la Parole bonne et la Parole mauvaise : 

« N'as-tu pas vu comment Dieu propose en parabole (daraba matai") une très bonne parole 
(kalima tayyiba) ? Elle est comparable à un arbre excellent dont la racine est solide (asluhà 
tâbit ), la ramure (far'uhà ) dans le ciel et les fruits abondants en toute saison — avec la 
permission de ton Seigneur —. Dieu propose aux hommes des paraboles ; peut-être s'en 
souviendront-ils. Une parole mauvaise ( habita ) est semblable à un arbre mauvais, déraciné de 
la surface de la terre ; il manque de stabilité. » 100 

92 La comparaison avec l'arbre est instructive, car si elle nous introduit dans le domaine de la 
vie, elle choisit une vie végétale, enracinée, immobile, à la différence de ce qui se produit 
avec l'animal capable de se déplacer : avec l'arbre, nous avons le mouvement de la parole 
pris dans son immo-bilité, son immutabilité, son éternel recommencement. C'est dans le 
sens de cette vie immobile dans son mouvement que Buhàrï propose un hadït commentant 
la première partie de cette parabole 101 : 

Ibn ‘Umar rapporte le hadït suivant : « Nous étions auprès de l'Envoyé de Dieu quand il dit : 
“Indiquez-moi un arbre qui ressemble à (ou : qui est comme) l'homme musulman ; ses 
feuilles ne sont pas caduques (yatahâtf ), ni [...], ni [...], ni [...]. On mange de ses fruits en 
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tout temps.” En moi-même, ajouta Ibn ‘Umar, je me dis que c'était le palmier ; mais comme je 
vis que ni Abü Bakr, ni ‘Umar ne prenaient la parole, je n'osai parler. Voyant qu'on ne disait 
rien, l’Envoyé de Dieu reprit : “C’est le palmier.” Quand nous nous levâmes, je dis à ‘Umar : 
“Père, par Dieu, je m'étais dit en moi-même : c’est le palmier.” “Et qu'est-ce qui t'a empêché 
de parler ?” me demanda ‘Umar. Je répondis : “Vous voyant ne pas parler, je n'ai pas osé 
parler ou dire quelque chose.” “Il m’aurait été plus agréable que tu l'eusses dit, plutôt que ceci 
ou cela.” » 102 

93 Nous retiendrons ici la précision sur le feuillage de l'arbre qui ne tombe pas, mais traverse 
les saisons sans changer, tout comme la Parole divine. Nous remarquerons aussi, dans ce 
hadït, le glissement de la parole bonne à l'homme musulman, glissement qui pourrait nous 
permettre de dire que le musulman se définit par la parole — parole de la sahàdà 103 — (à la 
différence de ce qui se passe avec les rites de présentation, d'introduction ou d'initiation 
propres à l'ensemble des religions ou à certaines déviations de l'Islam orthodoxe), puis 
parole de la récitation coranique. Mais surgit une autre question : pourquoi ce refus d'Ibn 
‘Umar de prendre la parole devant le Prophète et ses Compagnons ? Peut-être parce que la 
vraie parole n'est pas une parole qui vient du sujet individuel : elle ne trouve sa valeur, sa 
justification, que si elle lui arrive, avant qu'il ne la reprenne, par l'intermédiaire du 
Prophète 104 . D'où l'importance fondamentale qui sera accordée à Visnàd dans la science du 
hadït. 

94 On peut faire également une autre lecture de cette parabole de l'arbre bon et y lire en 
filigrane une représentation du modèle de la société idéale : la racine, la ramure et les 
fruits, sont le modèle du clan et de la tribu, avec pour racine l'ancêtre éponyme dont les 
diverses branches se réclament. Ce rapprochement entre la parole et un modèle social 
rejoint la structure même du vocabulaire arabe où les termes, pour la plupart, dérivent 
d'une racine et y renvoient constamment 105 . Ce recours à un modèle généalogique véhiculé 
par l'arbre 106 connaîtra un développement considérable dans le hadït — qui est parole —, 
avec l'importance croissante prise par Visnàd. 

95 Mais nous n'avons vu qu'une seule partie de la parabole. Elle en comporte une seconde, 
plus brève il est vrai, et ne comprenant pas les détails relatifs à l'arbre bon. Il est 
simplement dit de la parole mauvaise, rappelons-le, qu'elle est semblable à un arbre 
mauvais, déraciné de la surface de la terre : il manque de stabilité. 

96 Nous commencerons par nous étonner de la présentation qui nous est faite de cet arbre 
mauvais. Car en effet, déraciné, un arbre est mort. Rien de tel ici : il est bien vivant 
puisqu'il est mauvais. Que signifie alors ce déracinement, ce manque de stabilité, sinon 
justement une mobilité et un mouvement qui faisaient défaut à l'arbre bon ? Que signifie 
alors la parole mobile opposée à la parole immobile et immuable ? Ne peut-on pas voir 
dans cette parole mobile la consignation par écrit d'une parole qui n'est plus celle de Dieu, 
qui n'est plus enseignée à l'homme avant d'être relue, qui n'est plus continuellement 
proclamée et répétée ? Et qui, du coup, n'a plus aucune stabilité, car elle ne renvoie pas 
directement à une lecture codifiée. Ce qui nous permet de le penser, c'est l'opposition, 
dans le verset suivant, pour tirer la leçon de la parabole, entre les bons, qui ont cru en la 
Parole ferme ( qawltàbit ) de Dieu 107 , et les méchants ( al-:àlimün ) : sous-entendu, ceux qui 
n'ont pas cru, et parmi eux, ceux qui ont eu une autre écriture. Nous serions même tenté 
d'y voir une méfiance vis-à-vis de tout écrit qui n'est pas simple aide-mémoire, car alors 
l'écrit a un mouvement et une vie propres, il échappe à son auteur. Comme le disait 
Platon, « une fois écrit, chaque discours s'en va rouler de tous côtés, pareillement auprès 
des gens qui s'y connaissent, comme, aussi bien, près de ceux auxquels il ne convient 
nullement ; il ignore à quelles gens il doit ou ne doit pas s'adresser. Mais, quand il est 
aigrement critiqué, injustement vilipendé, il a toujours besoin du secours de son père, car 
il est incapable tout seul, et de se défendre, et de se porter secours à lui-même » 108 . Tout 
comme le hadït, par l'enracinement, nous renvoie à la nécessité de Visnàd, Platon 
retrouve, à travers le "père de l'écrit", le même besoin. 

97 Mobilité et instabilité, nous venons de le voir, la cause en est le "déracinement" de cette 
Parole mauvaise. Peut-être pouvons-nous voir ici le renversement qui marque les rapports 
de l'écrit à la Parole dans le Coran : ce n'est pas la Parole qui s'enracine dans l'écrit, mais 
l'écrit dans la Parole. Car telle est bien la perspective dans laquelle nous situaient les 
développements précédents : l'écrit révélé doit sa valeur et le respect que nous lui portons 
au fait qu'il est Parole de Dieu, Qur’àn. Inversement, sera mauvaise toute parole qui n'est 
pas celle de Dieu ; cette parole n'a plus de point d'ancrage fixe, puisque seul Dieu aurait pu 
le lui fournir, et elle dérive, au gré des hommes, et l'écrit avec elle, car il manque à cet écrit 


http://books. openedition.org/ifpo/5268 


29/11/2014 



Du Coran à la philosophie - Chapitre I. La langue du coran et du Hadit - Presses ... Pagina 15 de 38 


la norme de sa lecture et de son interprétation. L'écrit est finalement second par rapport à 
la Parole, car dans la perspective coranique, c'est la Parole qui est au principe. 

98 Ainsi la Parabole de la Parole mauvaise nous mène, par le biais de son déracinement, à la 
même perspective, déjà évoquée, de l'effacement de l'écrit devant la Parole. 

Calante et encre 

99 Ceci nous conduit au second des passages du Coran que nous avions annoncés plus 
haut 109 , et qui se trouve dans la sourate 31, Luqmàn : 

« Si tous les arbres de la terre étaient des calames 
et si la mer et sept autres avec elle 
leur fournissaient de l'encre, 

[calames et encre s'épuiseraient 

mais] les Paroles de Dieu ne s'épuiseraient point. 

Dieu est puissant et sage. » 110 

100 II ne s'agit plus ici d'une parabole qu'il faut interpréter et dont il faut expliciter le sens : la 
comparaison est éloquente par elle-même. Les arbres, tous les arbres de la terre, qui 
poussent et se développent continuellement : cela signifie que le nombre des calames est 
infini, qu'ils sont innombrables, sans limitation. Pareillement pour la mer, considérée 
dans sa totalité en même temps que son infinité par l'adjonction qui lui est faite de sept 
autres mers 111 : cela signifie que l'encre est en quantité infinie. Et pourtant, il y a 
incommensurabilité entre ces calames et cette encre dont la quantité est immense, et 
même, du point de vue de l'homme, infinie, et les Paroles de Dieu. L'infinité de ces 
calames et de cette encre devient une quantité finie devant l'infinité des paroles divines. Il 
y a deux ordres d'infinité, un premier ordre qui s'avère être une fausse infinité devant le 
second ordre, celui de Dieu. 

101 C'est dire, on ne peut plus clairement, la dépendance de l'écrit par rapport à l'oral, le 
caractère fini et limité du premier par rapport au second 112 . 

CONCLUSION 

102 Au terme de ces analyses relatives à la conception explicite du langage dans le Coran, nous 
pouvons dire que : 

le Coran ne s'intéresse pas au langage mais à la langue et à une langue précise, celle 
qui vient de Dieu, la seule qui mérite attention et étude ; 

cette langue est la Parole divine. Kalima dans le Coran a presque toujours le sens de 
Parole de Dieu 113 ; 

cette Parole divine va recourir à l'écriture comprise dans le sens d'action d'écrire ; et 
l'écrire, sous la plupart de ses formes dans le Coran, sera confisqué au service de cette 
Parole 114 ; 

cet "écrire" converge vers le Kitâb, dont la forme par excellence est le Livre de la 

révélation divine 115 , qui résume toutes choses 116 ; 

ce Kitâb est identiquement Qur’àn, prédication, récitation 117 ; 

Cela traduit l’effacement de l'écrit devant l'oral 118 . La langue de Dieu est 
essentiellement Parole et sa mise par écrit reste toujours secondaire par rapport à sa 
proclamation 119 . 

103 Ainsi, au terme de ce premier parcours, nous pouvons affirmer que ce que le Coran dit de 
la langue va dans le sens d'une prééminence de l'oral sur l'écrit. Cette analyse s'est 
appuyée sur les éléments explicites relevés dans le Coran et relatifs à la langue : analyse 
des racines principales que sont LSN, KLM, KTB, QR’ et de certains passages relatifs à la 
parole. Après l'explicite, nous nous tournons maintenant vers l'implicite. 

CONCEPTION CORANIQUE IMPLICITE DU LANGAGE 

104 Nous nous sommes attaché précédemment à ce que le Coran dit du langage, à la façon 
dont il présente et définit certains termes linguistiques fondamentaux. Nous voudrions 
maintenant tenter une approche différente et complémentaire et voir quelle est la 
conception implicite qui le sous-tend. Pour ce faire, nous nous poserons un certain 
nombre de questions : 


http://books. openedition.org/ifpo/5268 


29/11/2014 



Du Coran à la philosophie - Chapitre I. La langue du coran et du Hadit - Presses ... 


sur le vocabulaire du Coran : non plus ce que le Coran dit de certains termes relatifs 

au langage, mais quelle est l'étendue de ce vocabulaire linguistique et sa portée ; 

pourquoi un terme qui n'est jamais défini revient-il continuellement pour décrire 

l'action divine : que signifie l'usage du verbe qala et du substantif qawl ? 

que nous dit le Coran de l'homme qui en a reçu la révélation, que nous apprend-il de 

Muhammad : homme, Envoyé, Prophète,... ? 

que nous dit le Coran de Dieu ? 

pourquoi Muhammad n'a-t-il pas transmis un Coran écrit alors que c'est un kitàb ? La 
question demeure même si cela s'explique par la façon de faire de son temps ; 
quel genre de livre est le Coran ? 

Le vocabulaire du Coran 

105 Après avoir analysé des termes précis relatifs à la langue, nous voudrions ici aborder le 
problème différemment et nous interroger sur le vocabulaire linguistique dans son 
ensemble, et plus précisément, nous pensons qu'il peut être intéressant de chercher quelle 
est l'étendue du vocabulaire linguistique du Coran. Pour ce faire, il peut être éclairant de 
recenser tous les verbes qui, dans le Coran, renvoient, de près ou de loin, au langage, que 
ce soit directement parce qu'ils désignent un mode d'usage précis, une forme particulière 
du langage, ou indirectement car ils renvoient à quelque chose qui, comme le savoir ou la 
réflexion, suppose le langage et y a nécessairement recours. 

106 Pour ce faire, nous avons utilisé l'étude faite par Moustapha Chouémi, Le Verbe dans le 
Coran 120 . Chouémi compte dans le Coran 1 200 racines ayant donné lieu à des formes 
verbales 121 . Ces 1 200 racines donnent lieu à plus de 25 000 emplois 122 . Nous retenons, en 
parcourant la liste complète de ces racines 123 , les verbes suivants dont nous rappelons que 
pour certains, le rapport au langage est parfois indirect, comme dans le cas des verbes 
signifiant réfléchir ou connaître qui impliquent l'usage du langage. 

107 Dans le tableau ci-contre, nous donnons la racine, sa fréquence et son sens général. 

108 Tels sont les verbes relatifs au langage qu'il nous a semblé devoir retenir dans le 
dépouillement de Chouémi. Cette liste nous permet un certain nombre de conclusions : 

le nombre de racines donnant lieu à des emplois verbaux relatifs au langage est 
relativement faible : 141 racines sur 1 200 en tout, soit 11,75 %, un peu plus d'une 
racine sur dix et même sur neuf ; 

par contre, ces 141 racines donnent lieu à 6 040 emplois, ce qui est beaucoup plus 
important, puisque cela représente 24 % des emplois. Ce qui, sous une autre forme, 
peut se dire : près d'un verbe sur quatre renvoie, dans le Coran, au domaine du 
langage, compris au sens large. Il s'agit là d'un phénomène important, car il signifie 
que le langage occupe une place prépondérante dans l'œuvre et dans l'action qui s'y 
déroule. On ne saurait trop insister sur ce point ; 

parmi ces racines, certaines reviennent un grand nombre de fois : BYN (185), DKR 
(274), S’L (128), SM‘ (112), SDQ (120), KDB (244), KFR (466), W‘D (126). Deux 
d'entre elles, KDB et KFR (710 emplois en tout) indiquent la contestation à laquelle 
s'est trouvé confronté Muhammad, et le grand nombre de leur emploi témoigne de 
l'importance et de la vigueur de cette contestation, de la résistance rencontrée par la 
prédication muhammadienne. 

109 Dans la deuxième des remarques précédentes, nous avons omis de mentionner les emplois 
de la racine QWL : 1 720 au total, soit 28,5 % des emplois verbaux dans le domaine du 
langage et 6,8 % de l'ensemble des emplois verbaux dans le Coran, ce qui est considérable, 
car cela peut s'exprimer autrement : un emploi verbal sur quinze utilise la racine QWL, 
essentiellement aux formes conjuguées (il n'y a que 93 emplois de qawl sous ses 
différentes formes). Cette situation particulière nous permet de dire que dans la forme 
qâla, les Arabes entendaient moins un verbe qu'ils ne saisissaient une ponctuation que le 
français traduit pas deux points (:). 

Qâ/a et qawl 

110 Ainsi, non seulement le Coran est proclamation, proclamation de la Parole de Dieu, mais 
également, cette parole porte essentiellement sur du "dit", rapporte des "dires". Le Coran 
est ainsi une prise de Parole, immense et englobante, un dire du dire, celui de Dieu et celui 
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des hommes. N'est-ce pas que ce qui compte, c'est ce que dit Dieu et ce que dit l'homme en 
réponse, mais aussi le fait que Dieu le dise, et le fait que l'homme dise quelque chose en 
retour ? Indirectement, nous sommes ainsi renvoyés à ce dire particulier que sera la 
récitation, qur’àn. Quelle que soit la façon d'aborder l'œuvre, nous y revenons une fois de 
plus. 


2 ’DN prêter l'oreille, écouter 

1 

y TT écrire 

10 ’ p N proclamer à haute voix 

3 

JJ F T parler à voix basse 

2 ’KW jurer 

12 

H w p ergoter, bavarder 

80 ’MR ordonner, prescrire 

6 

D R S étudier 

1 ' w B répéter un chant 

29 

DRY savoir, prévoir 

17 'WL interpréter 

204 

D 4 w appeler, prier, invoquer 

11 BR' déclarer innocent 

6 

DLL faire connaître 

29 B R K bénir 

274 

D K R se rappeler, invoquer 

61 B à R annoncer une bonne 

3 

D M M blâmer 

nouvelle 

1 

D Y 4 diffuser une nouvelle 

10 B T L être faux, abolir 

4 

RTL psalmodier 

5 B L S se taire, être désemparé 

4 

R G F agiter par de fausses 

1 B H L invoquer Dieu contre 


nouvelles 

quelqu'un 

7 

R 6 M conjecturer 

7 B Y • prêter serment d'allé¬ 

2 

R Q M écrire 

geance 

15 

Z 4 M prétendre, affirmer 

185 B Y N expliquer, rendre clair 

128 

S ’ L demander 

63 T L W réciter, narrer (et suivre) 

2 

S B B insulter 

75 T W B se repentir, pardonner 

87 

S B H glorifier 

3 6 ' R damer 

13 

S y R se moquer 

12 6 H D nier, récuser 

3 

S H T pester 

27 ûDL discuter 

20 

S R R tenir secret 

13 6 H R divulguer, parler à haute 

5 

STR écrire 

voix 

1 

S K T se taire 

38 6 W B répondre 

4 

S L M saluer 

13 H 6 6 argumenter 

112 

S M 4 entendre 

2 HûR interdire quelque chose 

30 

S M w nommer, appeler 

8 H D T raconter 

4 

S W L inspirer, suggérer 

3 H p p inciter 

1 

S T T s'éloigner de la vérité 

2 JJ R D inriter 

2 

S 4 R établir une doctrine 

48 IJ R M déclarer illicite 

20 

S F 4 intercéder 

47 H S B croire, penser 

15 

S K K douter 

10 IJ $ W dénombrer 

2 

S K W se plaindre 

1 H F w accabler de questions 

2 

§ w R consulter 

57 H K M arbitrer, décider 

1 

S D D crier 

12 IJ L F jurer 

120 

S D Q dire la vérité 

46 HMD louer 

4 

§ R H crier 

1 H N T blasphémer 

15 

5 L W faire la prière 

3 H W R dialoguer, converser 

3 

S M M être sourd 

4 H R $ formuler des hypothèses 

1 

$ M T sc taire 

7 H T B interpeller 

58 

PRB avancer une proposition 

2 T 4 N parler contre une religion 

3 

L M Z critiquer, calomnier 

68 £ N N penser 

13 

L W M blâmer 

1 • R R quémander 

15 

M R Y douter, contester 

15 ‘RP exposer 

3 

M L L dicter 

66 ‘RF savoir 

1 

M L W dicter 

2 * Q D conclure, lier par 

14 

M N 4 interdire 

serment 

51 

N B ’ aviser, informer 

49 ‘ 0 L comprendre, saisir 

1 

N B Z se donner mutuellement 

562 * L M savoir 


des noms désagréables 

16 * L N divulguer 

7 

N D M regretter 

17 * H D conclure un pacte 

50 

N D w appeler, crier, parler 

5 ù Y B dire du mal en l’absence 

3 

N D R vouer, promettre 

de quelqu'un 

65 

N D R avenir 

11 F T W expliquer, interpréter 

6 

N Z G inciter au mal 

1 F S R expliquer 

3 

N S H abroger, enregistrer 

20 F Q H comprendre 

2 

N $ T écouter 

18 F K R réfléchir 

12 

N $ H conseiller 

1 F N D accuser quelqu'un de 

12 

N T 0 parler 

radotage 

1 

N 4 Q hurler 

1 F H M faire comprendre (2° 

27 

N K R nier 

forme) 

54 

N H Y interdire 

4 QDS proclamer la sainteté de 

1 

H 6 R déraisonner 

Dieu 

23 

HZ’ se railler 

19 Q R ' réciter à haute voix 

4 

H L L invoquer le nom de Dieu 

3 0 R R avouer, approuver 

1 

H W D sc repentir 

23 0 S M jurer 

78 

W H Y inspirer, révéler 

20 Q $ $ conter 

14 

W $ F inventer, imaginer 

13 Q N T prier sincèrement 

24 

W 5 Y recommander, 

1720 Q W L dire 


conseiller, faire un 

71 KTB écrire 


testament 

244 K D B mentir 

1 

w p 4 propager de fausses 

466 K F R nier, être non-croyant 


nouvelles 

8 KLM parler 

126 

w 4 D promettre quelque chose 

7 K N N garder secret 


à quelqu'un 

1 L IJ F insister en demandant 

1 

W Q T assigner un terme fixe à 

1 L JJ N sous-entendre 


quelqu'un 

27 L ‘ N maudire 

1 

Y ’ S savoir 

2 Lùw bavarder 

1 LF? proférer 

20 

Y 0 N être convaincu, certain 
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Muhammad, l'homme de la Parole 

111 Une autre approche de l'implicite du Coran sur la Parole consiste à nous interroger sur ce 
qui est dit — et qui n'est pas dit — de Muhammad. Très vite une double constatation 
s'impose. 

112 La première est que Muhammad est omniprésent. Ceci non seulement parce que c'est lui 
qui proclama la Parole révélée, mais parce qu'à l'intérieur de cette Parole, il est très 
souvent dans le rôle de porte-parole locuteur : « dis... », « qui... » ; l'injonction, 
constamment, introduit un dire mis dans la bouche de Muhammad et revient 332 fois 
dans le Coran. 

113 II est aussi dans le rôle de celui à qui s'adresse la parole à transmettre, et ceci depuis ce 
commencement mis sous le signe de la proclamation : « iqra’ », « récite ! » 124 . Et ailleurs : 
« L'Esprit fidèle est descendu avec lui sur ton cœur pour que tu sois au nombre de ceux 
qui mettent en garde. » 125 En de multiples occasions, cette fonction est spécifiée. Ainsi, par 
exemple, dans la sourate Hüd : « Tu n'es qu'un avertisseur {nadir), Dieu veille sur toutes 
choses. » 126 Avertisseur, cette fonction, en d'autres occasions, est complétée par celle de 
l'annonce de la bonne nouvelle (bSr) : « Nous ne t'avons envoyé que pour annoncer la 
bonne nouvelle et avertir les hommes. Nous avons fragmenté cette lecture pour que tu la 
récites lentement aux hommes. » 127 Avertissement et bonne nouvelle sont deux notions 
qui reviennent fréquemment dans le Coran, outre les quelques exemples ici cités en note : 
les emplois verbaux ont été relevés par Chouémi dans la liste que nous avons donnée ; au 
total, ces racines donnent lieu à 128 emplois pour B§R, et 130 pour NDR, si l'on tient 
compte des substantifs en plus des emplois verbaux 128 . 

114 La deuxième constatation est que Muhammad n'est que très peu nommé dans le Coran : 
son nom ne revient que quatre fois, et chaque fois en relation explicite avec sa fonction 
prophétique : Muhammad est le Prophète de Dieu 129 . « Muhammad n'est le père d'aucun 
homme parmi vous, mais il est le Prophète de Dieu » 13 ° ; et même : « Muhammad n'est 
qu'un prophète ; des prophètes ont vécu avant lui » 131 ; ou enfin : » [...] ceux qui croient à 
ce qui a été révélé à Muhammad. » 132 Une cinquième fois, Muhammad sera désigné, mais 
cette fois-ci sous le nom d'Ahmad : 

« Jésus, fils de Marie dit [...] 

Je suis le Prophète de Dieu [...] 

Je vous annonce la bonne nouvelle 
d’un Prophète qui viendra après moi 
et dont le nom sera : Ahmad. » 133 

115 Ce sera le plus digne de louange de tous les prophètes, comme le fait remarquer Ràgib al- 
Isfahànï 134 , et le sceau des Prophètes, comme le souligne Baydàwï 135 . 

116 Tout ce qui précède ne nous dit rien de précis sur l'homme Muhammad, mais ne nous le 
présente que dans ses fonctions au service de la révélation, de la Parole divine. Tout 
comme d'ailleurs le fait qu'il intervienne constamment, d'une façon ou de l'autre, dans les 
sourates : c'est ainsi que parmi les sourates 1 à 70, il n'est que la sourate 55, al-Rahmàn, 
où il ne se trouve aucun verset renvoyant explicitement ou implicitement à Muhammad 136 . 

117 Même les accusations de mensonge 137 , de possession ou de sorcellerie, concernent ce rôle 
au service de la Parole. Pourtant, si les premières ne nous apprennent rien sur la 
personnalité de Muhammad, les autres nous renseignent sur le milieu dans lequel il 
évoluait : à 14 reprises, le Coran nous rapporte des accusations de sorcellerie, sihr 138 . Il 
faut replacer ces accusations parmi les nombreux cas où la sorcellerie est mentionnée dans 
le Coran 139 : les sorciers sont des personnages qui n'étonnent pas, comme en témoignent 
en particulier leurs nombreuses interventions relatées dans la sourate 26, al-Su‘ara. Ils 
tiennent leur pouvoir des démons {sayâtïn), comme le relève Ràgib al-Isfahànï 14 °, ces 
démons qui eux aussi occupent une place relativement importante dans le Coran, 
puisqu'ils y interviennent à 88 reprises 141 . 

118 A ce rôle des démons sera opposé celui des Anges, tout aussi familiers, et qui 
interviennent autant que les démons 142 . Dans ce monde où évoluent les ginn- s, 
Muhammad sera accusé, à cause de sa prédication, d'être possédé, magnün 143 . Deux autres 
qualifications visent encore plus explicitement, à travers Muhammad, la Parole transmise 
par lui : la qualification de devin, à deux reprises, et celle de poète : 

« Invoque-moi donc. 

Tu n'es, par la grâce de ton Seigneur, 
ni un devin, ni un homme possédé ! 
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Diront-ils : c'est un poète ! 

Nous attendons pour lui 

les vicissitudes du trépas. » 144 

119 et, toujours pour resituer à sa vraie place la Parole divine transmise par Muhammad : 

« C’est là, en vérité, la parole d’un noble Prophète ; 

ce n'est pas la parole d’un poète ; 

- votre foi est hésitante ! 

- ce n'est pas la parole d'un devin ; 

- comme vous réfléchissez peu ! 

C'est une révélation du Seigneur des Mondes. » 145 

120 Ce qui ressort de tout ce qui précède montre l'importance de Muhammad comme homme 
de la Parole. Cette Parole tient une telle place dans son action que tout ce qui nous est dit 
de lui, Prophète, Envoyé, Avertisseur, Porteur de la Bonne Nouvelle, nous renvoie 
constamment à cette Parole. Lui-même est peu nommé, et chaque fois comme Prophète. 
Enfin, les accusations portées contre lui comme le mensonge, la divination ou la poésie, et, 
dans une moindre mesure, la possession et la sorcellerie, renvoient également à la Parole. 

121 Si tout cela ne nous dit rien de précis sur Muhammad, en dehors du fait que c'est un 
homme de la Parole, il reste que, sur le mode négatif, les accusations de poète ou de devin 
peuvent nous permettre de mieux saisir le statut de la Parole dans le contexte où vécut 
Muhammad. Il y avait, sans aucun doute, à l'époque de Muhammad, des devins et des 
poètes, car on comprendrait mal, sinon, pourquoi le Coran aurait pris soin de laver 
Muhammad de cette accusation possible. De plus, ces devins et ces poètes devaient avoir 
un discours avec lequel le Coran pouvait éventuellement, pour des gens non prévenus, être 
confondu. Pour Râgib al-Isfahànï, le devin ( kàhirt ) est celui qui informe sur les 
événements passés et cachés sur le mode de la conjecture (zann), et le devin (‘ arràf) est 
celui qui informe sur les événements à venir, de la même manière 146 . Or, Muhammad 
tenait lui aussi un discours sur les événements passés qui pouvait être assimilé par les 
non-croyants à de la conjecture. Que ces devins aient existé en nombre non négligeable, la 
quantité de hadït-s qui leur est relative 147 pourrait le laisser croire. 

122 Le cas des poètes est plus délicat et les rapports de la poésie et du Coran ont donné lieu à 
des discussions auxquelles ce n'est pas ici le lieu de prendre part. Selon Râgib al- 
Isfahànï 148 , la racine S‘R, après avoir servi à désigner le poil et le cheveu, devient le signe 
d'une connaissance fine et précise, mais pour l'époque du Coran, il lui donne le sens de 
connaissance mensongère, en s'appuyant sur le sens du verset 224 de la sourate 26, al- 
Siïarâ’ : « Quant aux poètes, ils sont suivis par ceux qui s'égarent. » Peut-être faut-il 
comprendre ce qu'est la poésie à partir de la sourate 36, Yàsïn, versets 69-70 : « Nous ne 
lui avons pas enseigné la poésie, car cela ne lui convenait pas. Ceci n'est qu'un Rappel 
f Dikr ) et un Coran clair. » A l'enseignement d'un art, d'une technique de la Parole, Dieu 
oppose le Rappel de la Parole par excellence. N'y aurait-il pas là le refus de la parole 
profane ? Si tel était le cas, ce serait un trait de plus pour souligner que la Parole dans le 
Coran est essentiellement le fait de Dieu, qu'elle est divine et que ce qui s'y rap-porte 
intervient toujours dans le contexte religieux de la révélation. 

123 Muhammad, homme de la Parole, disions-nous. Il nous est apparu en effet comme tel, 
évoluant dans un contexte fortement marqué par la Parole. Mais tout ce qui vient d'être 
dit montre comment, implicitement, cette parole de Muhammad est présentée comme 
celle de l'effacement de l'homme devant Dieu, de la soumission de l'homme à la Parole 
divine, comme le silence progressif de la parole humaine devant la Parole révélée. 

124 Et de ce point de vue, on remarquera le petit nombre de noms propres, de personnes, de 
lieux ou d'événements, relatifs à l'époque même où vivait Muhammad, que comporte le 
Coran, alors que ceux qui sont relatifs à l'histoire sainte reviennent fréquemment : Adam, 
Noé, Abraham, Loth, Jacob, Joseph, Moïse, Aaron, Pharaon, Jésus, etc. 

125 Certes, les allusions à des faits contemporains ne manquent pas dans le Coran et y sont 
même fréquentes, comme en témoignent les nombreux versets adressés aux Infidèles, 
impies ou associateurs, hypocrites et autres mécréants. On y trouve aussi la trace des 
différents mouvements de conversion, de réponse des concitoyens de Muhammad et des 
Bédouins à sa prédication. Mais, indépendamment du fait que ces références sont 
allusives et ne comportent pas de détails circonstanciels précis, il faut ajouter qu'ils se 
rapportent moins à des faits historiques considérés comme tels qu'à un événement 
particulier, celui de la révélation, événement qui transcende l'histoire telle qu'elle est 
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conçue par les historiens 149 . Ainsi en est-il de ces versets où le narratif se mêle au 
prophétique : 

« Vous pensiez que jamais le Prophète 
et les croyants 

ne retourneraient parmi les leurs : 
cette méprise s'est imposée à vos cœurs 
sous des apparences trompeuses. 

Vous vous êtes fait une fausse idée de Dieu, 
vous êtes un peuple perdu. 

[...] Ceux qui sont restés en arrière diront, 
quand vous vous mettrez en marche 
pour vous emparer du butin : 

Permettez-nous de vous suivre, » 15 ° 

126 De même, un bon nombre des noms géographiques concernant dans le Coran l'époque 
contemporaine de Muhammad sont directement relatifs à la révélation et aux pratiques 
qu'elle entraîne, comme le pèlerinage : ainsi pour ‘Arafa 151 , Safa et Marva 152 , la Ka'ba 153 . De 
même, les indications explicites concernant Médine 154 ou la Mekke sous le non de Bakka 155 
concernent la révélation ou le pèlerinage. 

127 Outre cela, nous avons quelques allusions plus précises comme dans la sourate 63, al- 
Munàfiqün, verset 8, sur la défaite des habitants de Médine, ou dans la sourate 48, al- 
Fath, verset 24, sur l'issue favorable pour les musulmans d'un conflit dans le « Val de la 
Mekke » ; ou bien, toujours dans le domaine des conflits, dans la sourate 3, ÀVlmràn, 
verset 123, qui montre Dieu à l'œuvre lors de la bataille de Badr ; ou dans la sourate 9, al- 
Tawba, versets 25-26, qui explique par l'intervention divine la victoire des musulmans 
dans la bataille de Hunayn. Mais là encore, l'histoire qui est présentée relève de l'histoire 
sainte plutôt que de l'historiographie des chroniqueurs ou de l'histoire au sens moderne 
du terme. 

128 Restent trois allusions relativement précises accompagnant des noms propres 
contemporains de Muhammad et ne se réduisant pas à la seule histoire liée à la 
révélation : dans la sourate 106, Qurays, il est question, dans les versets 1 et 2, des 
habitants de la tribu de Qurays et de « leur pacte concernant la caravane d'hiver et celle 
d'été ». Dans la sourate 111, al-Masad, il est question de la mort d'Abü Lahab, oncle de 
Muhammad, et de celle de sa femme. Enfin, dans la sourate 33, al-Ahzab, verset 37, Zayd, 
le fils adoptif de Muhammad, est mentionné à propos d'un fait très précis : la répudiation 
de son épouse Zaynab dont s'était épris Muhammad et l'autorisation donnée par Dieu à 
Muhammad de l'épouser, du fait de cette répudiation. 

129 Ainsi, mises à part ces trois dernières mentions, il ressort de ce qui précède que la Parole 
coranique est une parole qui sacralise, qui situe le profane non plus dans l'histoire 
quotidienne et anecdotique des hommes, mais dans une présentation qui transcende cette 
histoire ordinaire pour en faire celle de l'intervention divine, une Parole qui envahit tous 
les domaines de la vie profane pour les situer dans la perspective qu'ils ont dans la 
révélation. 

130 Et l'homme de la Parole, Muhammad, sera donc essentiellement un homme au service de 
l'intervention divine dans ce monde. Non point un organisateur de la cité terrestre comme 
cela fut le cas dans la cité grecque, mais l'homme de la sacralisation de l'activité humaine, 
de l'activité "civile" 156 . Non pas un acteur de l'histoire, mais un personnage de l'histoire 
sainte. L'histoire proprement dite commencera à sa mort, avec l'élection de son 
successeur, car Muhammad, homme du divin, ne pouvait organiser les modalités 
purement temporelles de sa succession. Il faudra d'ailleurs attendre ‘Umar, le grand 
organisateur du développement et de l'expansion de l'empire musulman, pour fixer par 
exemple les règles du calendrier en introduisant, sur les instances de ‘Alï, un point de 
départ à l'histoire musulmane avec l'Hégire, et ceci en 639 ou 640 157 — histoire ( târïh en 
arabe), c'est-à-dire date, calendrier, chronologie. Mais le temporel sera toujours perçu 
comme soumis au religieux : le calife sera amïr al-mu’minin, Commandeur des Croyants, 
et la prière se fera en référence à lui ; pourtant sa fonction politique ne lui donnera 
théoriquement aucun privilège ni droit sur les autres croyants qui seront tous soumis au 
devoir de la "commanderie du bien" ( al-amr bi-l-ma‘rûf wa-l-nahy ‘an al-munkar, 
ordonner le bien et interdire le mal) vis-à-vis de tout homme, fût-il calife. 

Dieu et la Parole coranique 
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131 L'implicite du Coran sur la langue pourra aussi nous être accessible par une interrogation 
sur l'auteur de la Parole divine et en particulier par une réflexion sur les Noms de Dieu. 

132 Que dit le Coran sur Dieu ? Si la question est brève, la réponse est immense, comme le 
Dieu du Coran. Nous nous limiterons au rapport de la Parole à Dieu. Et pour commencer, 
nous rappellerons que Dieu crée toutes choses par sa Parole 158 , que cette Parole divine 
qualifie également Jésus, fils de Marie 159 . Ensuite, cette Parole s'impose, comme le dit la 
sourate 6, al-An‘âm au verset 115 : 

« La Parole de ton Seigneur s'est accomplie 
en toute vérité et justice. 

Nul ne peut modifier ses Paroles, 

Il est celui qui entend et qui sait. » 

133 Décret divin immuable, fidélité de Dieu dans ses promesses 160 , jugements et ordres divins, 
comptabilité divine des actions humaines 161 , nous retrouvons constamment la Parole 
divine à l'œuvre. C'est elle encore qui est là lorsque Dieu donne à l'homme sa révélation 162 . 
Et quand nous disons que Dieu sait tout (‘a/im), qu'il est témoin ( sahïd) des actions des 
hommes et qu'il voit tout ( basïr ), qu'il entend tout (samP), ou qu'il est la vérité ( haqq ) et 
qu'il est sage (hakïm), c'est encore à la parole, à sa Parole, que nous sommes directement 
ou indirectement renvoyés. 

134 Nous voudrions simplement souligner ici un aspect : Dieu qui voit et entend est aussi celui 
qui non seulement crée toutes choses, mais qui donne explicitement à l'homme l'ouie, la 
vue et le cœur 163 , ou les yeux, la langue et les lèvres 164 . Il y a là une mise en rapport directe 
des facultés qui interviennent en l'homme pour constituer la langue, avec le pouvoir divin 
créateur. Peut-être pouvons-nous, comme à la fin du paragraphe précédent, y voir une 
sacralisation de cette activité particulière de l'homme qu'est le langage. 

135 Quelques grandes constantes ressortent de l'analyse que nous avons essayé de faire de ce 
que le Coran nous apprenait implicitement du langage. Nous pouvons dire : 

d'abord, que dans le domaine du vocabulaire, nous avons constaté que très souvent le 
Coran utilise des verbes qui renvoient à des réalités touchant, de près ou de loin, au 
domaine linguistique ; 

que la résistance à la prédication muhammadienne et sa contestation sont fortement 
exprimées dans l'emploi des verbes ; 

que la révélation faite à Muhammad est un dire du "dire" divin et, en réponse, un dire 
de l'homme, et que cet aspect est essentiel, qu'il se retrouve dans la proclamation, 
qur’àn, et dans la fonction prophétique, comme l'indique d'ailleurs l'étymologie, en 
arabe tout comme en français 165 ; 

que Muhammad le Prophète est essentiellement présenté comme l'homme de la 
Parole, ou en relation avec la Parole, et que cela lui tient lieu d'identité et de nom ; 
que la Parole coranique se distingue de la parole profane avec laquelle il ne faut pas la 
confondre ; et qu'avec le Coran la parole humaine s'efface devant la Parole divine ; 
et ceci parce que la langue de l'homme est issue de la Parole créatrice de Dieu et se 
doit donc d'être à son service. 

LE CORAN ET LA LANGUE : LE CORAN COMME LIVRE LITURGIQUE (OU 
LA MISE EN ŒUVRE LITURGIQUE DE LA PAROLE SACRÉE) 

136 Nous avons vu toute l'importance du langage et de la langue dans le Coran, que cela soit 
dit explicitement ou exprimé implicitement. Nous avons vu comment le Coran, qui est 
Proclamation, Prédication, est le dire par excellence de Dieu et de l'homme. Nous ne 
voudrions pas terminer ce chapitre sans montrer comment ceci n'est pas simplement 
affirmation abstraite, mais correspond également à la pratique des musulmans. Pour ce 
faire, nous voudrions mettre en valeur un certain nombre de caractéristiques du Coran qui 
nous permettent de le considérer comme le Livre liturgique de l'Islam. 

137 Le Coran n'est semblable à aucun des livres sacrés de la tradition judéo-chrétienne : on n'y 
trouve point les longs récits historiques composés et organisés couvrant toute une période, 
et seule la longue sourate 12 constitue une exception notable avec l'histoire de Joseph. On 
n'y trouve pas non plus les longues énumérations juridiques que nous offre par exemple 
un livre comme le Lévitique : les prescriptions légales contenues dans le Coran sont 
proposées dans un style beaucoup plus vivant et moins austère, avec le souci de répondre 
à des situations particulières et successives plutôt que de traiter une question selon un 
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plan préétabli. Point non plus de développements sapientiaux organisés comme dans les 
Proverbes ou YEcclésiaste. 

138 Le Coran est plutôt une évocation — évocation de Dieu 166 et de sa grandeur, évocation de 
l'au-delà, des récompenses et des tourments—, évocation fréquente des différents 
personnages et événements de l'histoire des hommes. C'est aussi une prédication 167 dans 
laquelle Dieu s'adresse continuellement aux hommes pour les convertir, les aider, les 
encourager ou les menacer ; cette prédication est un enseignement, une bonne nouvelle, 
mais c'est aussi un Avertissement, un Rappel. 

139 Ce n'est pas un texte suivi à lire, mais un texte à prier 168 . Et différents traits du Coran nous 
permettent de le considérer comme un texte liturgique, si nous pouvons oser ce 
qualificatif. 

140 Un premier point à souligner dans ce sens est le procédé littéraire de la répétition : comme 
toute parole vivante, le Coran revient plusieurs fois sur les mêmes affirmations, les mêmes 
événements, les mêmes personnages et répète de nombreux versets. Répétition en rapport 
sans doute avec une préoccupation pédagogique, mais tout à fait en accord avec une 
pratique liturgique 169 . Parfois, cette répétition prend une forme soigneusement organisée 
et composée. Ainsi la répétition du même début de verset comme dans la sourate 81, al- 
Takwïr, les versets 1 à 13 qui commencent par idâ, "lorsque" 170 . 

141 Dans d'autres cas, la répétition prend la forme d'un refrain, d'une antienne. Ainsi le verset 
suivant : 

« Oui, nous avons facilité la compréhension du Coran 
en vue du Rappel ( Dikr ) 

Y a-t-il quelqu’un pour s’en souvenir ? » 

142 qui revient quatre fois dans la sourate 54, la Lune 171 . On trouve, de la même façon, des 
antiennes reprises cinq, dix et même trente fois, comme dans la sourate médinoise al- 
Rahmân, scandée d'une manière presque incantatoire par ces mots : « Quel est donc celui 
des bienfaits de votre Seigneur que tous deux vous nierez ? » 172 Tous ces exemples, et bien 
d'autres, s'intégrent parfaitement dans le cadre d'une récitation rituelle, d'une action de 
type liturgique 173 . 

143 Nous disions que bien des traits du Coran font qu'il se prête à la récitation. Nous avons 
étudié précédemment le sens explicite dans le Coran des notions relatives à la récitation 
issues des racines QR’, TLW, RTL 174 . Nous nous contenterons de citer, ici, une 
recommandation particulièrement explicite du Coran sur ce point, qui en souligne l'aspect 
liturgique. Ainsi, dans un contexte d'incitation à la prière, avec le recours à la répétition, 
en antienne, d'une invitation qui est la "pointe" du passage : 

« Oui, ton Seigneur sait 

que toi, et un grand nombre de ceux qui sont avec toi, 
vous vous tenez debout en prière 
moins des deux tiers ou de la moitié 
ou du tiers de la nuit. 

- Dieu fixe la mesure de la nuit et du jour. 

Il sait que vous n’en faites pas le compte exact 
et il vous pardonne. 

- Récitez donc (fa-qraü ) à haute voix 
ce qui vous est possible du Coran. 

- Il sait que certains d’entre vous sont malades, 
que d'autres parcourent la terre, 

à la recherche des bienfaits de Dieu, 

et que d'autres encore luttent dans les chemins de Dieu. 

Récitez donc à haute voix 
ce qui vous est possible du Coran. 

Acquittez-vous de la prière... » 17 5 

144 II y a là, en finale de la sourate, l'écho de ce qui était recommandé en son début : 

« O toi qui es enveloppé d'un manteau ! 

Tiens-toi debout 
une partie de la nuit, 
la moitié 
ou un peu moins 
ou davantage 

et psalmodie avec soin le Coran ( rattili-l-Qur’àn tartïl an ) (v. 1-4). » 
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145 Poussant plus loin, Blachère parle de récitation en commun de passages du Coran : 
« Assez tôt, d'ailleurs, semble-t-il, tout ou partie de ces révélations a dû servir à la 
récitation en commun. Nous sommes dans la plus totale incertitude sur la façon dont les 
fidèles récitèrent ces textes. Peut-être s'est-il agi d'une psalmodie 176 . Quoi qu'il en soit, on 
peut estimer que cette récitation était d'un grand effet pour qui l'entendait. Sur ce point, 
pourraient être invoquées les circonstances de la conversion du futur calife ‘Umar. Ce 
personnage, d'abord farouchement hostile à la nouvelle religion, serait, dit-on, entré un 
jour chez sa sœur déjà convertie, alors qu'en compagnie de son mari elle récitait à voix 
haute un fragment coranique. Pour ‘Umar, ce fut le trait de lumière. Bouleversé par la 
beauté de quelques phrases entendues, il se fit redire tout le passage et fut ému jusqu'aux 
larmes. » 177 Et d'ailleurs, toujours dans le sens de cette récitation publique, Buhàrï 
rapporte un hadit dans lequel Muhammad déclare aimer entendre le Coran dit par un 
autre 178 . 

146 Tout ceci non pour décrire d'une manière précise comment le Coran a été récité en son 
temps, mais pour souligner les caractères et les aspects qui en font un texte 
particulièrement adapté à une récitation de type liturgique. 

147 Deux dernières remarques pour poursuivre dans le même sens. La première est d'ordre 
stylistique et concerne le sag‘ (c'est-à-dire la prose rimée) sur lequel nous ne nous 
étendrons pas car il a été suffisamment étudié : qu'il nous suffise de dire que le sag‘ aide 
admirablement à l'utilisation liturgique qui peut être faite du Coran. La deuxième 
remarque conclura ce chapitre en rappelant les versets de louange divine qui abondent 
dans le Coran 179 , et le fait que plus d'une quarantaine de fois, le terme subhâna est 
appliqué à Dieu l8 °, sous forme d'une prière de louange. C'est le texte lui-même qui est 
alors parole liturgique. 

148 Rien ne pouvait sans doute mieux souligner l'importance de la langue dans le Coran que 
cet éclairage liturgique. Avant d'aborder le point suivant de cette réflexion, qui portera sur 
un autre "discours" lié à Muhammad et au Coran, le hadit, nous pouvons essayer de voir 
en quoi les développements précédents nous permettent de répondre à la question que 
nous nous posions au début de ce chapitre 181 : pourquoi ne peut-on ignorer le Coran dans 
l'étude de l'histoire de la langue arabe qui lui est antérieure ? Nous pouvons peut-être 
discerner deux raisons qui se dégagent. La première est qu'avec le Coran, l'arabe devient 
langue de Dieu et de ce fait aura tendance à occulter ou à condamner tout "dit" qui n'est 
pas divin. Dans la mesure où les circonstances ultérieures ont vu la prise de pouvoir par 
les Arabes musul-mans suivie de conquêtes territoriales, l'espace où pouvaient évoluer et 
se développer les œuvres littéraires arabes antérieures au Coran s'est progressivement 
rétréci au profit de l'islamisation conquérante. 

149 Ce que nous avons dit des rapports de l'écrit et de l'oral et de la prédominance de l'oral va 
également dans le même sens. Quel que soit le statut de l'écrit et celui de la langue arabe 
avant l'islam, avec la venue de Muhammad, et le Coran qu'il prêche, désormais, un seul 
texte importera et il faudra le proclamer. L'écrit ne sera que le support de cette 
prédication : il ne sera que signes consignés destinés à aider le "lecteur" et non à lui 
apprendre quoi que ce soit. On voit mal, dans ces conditions, comment la communauté 
aurait pu s'intéresser à d'autres écrits, s'il se trouve qu'ils aient existé. Là encore, peu à 
peu, tout l'espace religieux et littéraire est occupé par le Coran, et il faudra attendre 
d'autres préoccupations pour que puissent resurgir les traces de l'activité littéraire et 
poétique antérieure. 

III - L'ARABE, LANGUE DU HADÏT 

150 Après le Coran, c'est le hadit qui nous fait remonter le plus loin dans le temps, à la 
recherche du contexte qui a forgé peu à peu la problématique des études linguistiques 
arabes. Nous nous interrogerons donc successivement sur ce que nous dit le hadit de la 
langue et de ce qui s'y rapporte. Nous essayerons ensuite, comme nous l'avons fait pour le 
Coran, de dégager la conception implicite de la langue qu'il contient. 

151 Mais tout d'abord, relevons ce qui n'est pas qu'une simple coïncidence. Tout comme le 
vocable Qur’ân, Coran, était la consécration du terme désignant la récitation, le vocable de 
hadit est lui aussi emprunté au vocabulaire spécifique de la langue. En effet, dans 
l'explication qu'en donne Ràgib al-Isfahànï l82 , après avoir noté et expliqué l'emploi de la 
racine où hudüt signifie l'apparition de la chose après son inexistence, et cela aussi bien 
accidentellement que substantiellement, et où ihdât signifie sa création, il passe au sens 
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linguistique du terme : « Toute parole ( kalàm ) qui atteint l'homme par le moyen de l'ouïe 
ou par révélation, à l'état de veille ou durant son sommeil, on lui donne le nom de hadït, 
discours, dire, récit. » 183 II justifie ce sens par des citations du Coran : « [...] lorsque le 
Prophète confia secrètement un dire {hadït) à l'une de ses épouses [...] » 184 , ou lorsque le 
terme, au pluriel, signifie énigme, récit obscur ; c'est alors Joseph qui parle : « O mon 
Seigneur, tu m'as conféré un certain pouvoir et tu m'as enseigné l'interprétation des 
récits. » l8s Nous pouvons noter qu'au pluriel, hadït peut également avoir le sens de 
légende ; c'est ce qui ressort de l'expression « ga‘alnàhum ahàdït », « nous les fîmes 
passer en légende » 186 . Avec Ràgib al-Isfahànï, notons enfin le sens particulier que peut 
prendre le terme de hadït dans la bouche de Dieu : il désigne alors le Coran lui-même : 
« Dieu a appelé Son Livre hadït lorsqu'il dit : “Qu'ils apportent donc un récit {hadït) 
semblable à celui-ci s'ils sont sincères”, ou lorsque le Très-Haut déclare : “N'êtes-vous pas 
étonnés par ce discours {hadït) ? " » l8y 

152 Cette dernière identification nous maintient dans le prolongement des réflexions des 
pages précédentes. Car ce n'est sans doute pas par hasard que les traditionnistes et la 
communauté musulmane ont choisi le terme de hadït pour désigner les traditions 
« rapportant les actes ou les paroles du Prophète, ou son approbation tacite de paroles ou 
d'actes effectués en sa présence » 188 . Ils ont pris un terme relativement utilisé dans le 
Coran 189 et qui, dans certains cas, a, nous venons de le dire, une valeur religieuse. 

153 La littérature du hadït est immense et il ne sera question ici ni de la parcourir, ni d'en faire 
l'analyse, mais d'en retenir des traits significatifs qui pourront nous faire avancer dans 
notre recherche sur la langue arabe. Nous nous attacherons de préférence à Buhàrï, le plus 
grand des auteurs de recueils, celui qui est la référence première, et ceci chaque fois que 
nous chercherons à fonder ou à illustrer notre propos 190 . 

CE QUE LE HADÏJ DIT EXPLICITEMENT DU LANGAGE 

154 Tout d'abord, et ceci se rapporte à la langue et à la transmission des réalités linguistiques, 
que dit le hadït de lui-même et de son enseignement ? Au début de son chapitre sur la 
science, Kitâb al-‘ilm, Buhàrï nous renseigne sur ces points. 

155 En premier lieu, indépendamment du problème spécifique de l'authenticité de Yisnàd en 
fonction de la valeur des personnages qui le composent, le vocabulaire même de Yisnàd est 
l'objet d'interrogations : que penser des différents verbes qui introduisent les 
rapporteurs ? Le quatrième bàb, bàb qawl al-muhaddit, traite du "terme" employé par le 
traditionniste : 

« Un tel nous a raconté, haddatanâ, nous a informé, ahbaranà, nous a annoncé, anbaanà. Et 
al-Humaydï nous disait que pour Ibn ‘Uyayna les termes “nous a raconté, nous a informé, 
nous a annoncé et j'ai entendu, sami'tu” étaient des formules de valeur identique. Ibn Mas‘üd 
disait : “L'Envoyé de Dieu, véridique et digne de foi, nous a raconté.” Saqïq dit de ‘Abd Allah 
qu'il disait : “J'ai entendu le Prophète [dire] une parole.” Hudayfa disait : "L'Envoyé de Dieu 
nous a raconté deux hadït.” Abü-l-‘Àliya disait d'Ibn ‘Abbàs [s'exprimant] au sujet du 
Prophète : “Parmi ce qu'il rapporte, fima yarwï ‘an rabbihi, de son Seigneur.” Et Anas disait 
du Prophète : “Il le rapporte de son Seigneur, qu’il soit exalté.” Et Abü Hurayra disait du 
Prophète : “Il le rapporte de votre Seigneur, qu’il soit exalté.” » 191 

156 II faut souligner l'importance de l'équivalence établie ici entre les verbes haddata, ahbara, 
anba’a, rawà et, implicitement, avec le verbe qàla, verbes qui tous renvoient à la parole 
proférée. On aurait pu s'attendre à voir l'un ou l'autre verbe privilégié, soit qàla par son 
usage le plus fréquent, ou haddata qui renvoie à la dénomination retenue pour ce genre 
littéraire. S'il n'en est rien explicitement, c'est sans doute que l'essentiel n'est pas dans 
l'usage privilégié de tel ou tel verbe, mais dans l'usage d'une catégorie de verbes, des 
verbes qui concernent une action ou une parole que l'on rapporte par la parole. Mais une 
autre équivalence intervient entre ces verbes et le verbe samïa, entendre. Émission et 
réception forment ainsi une seule et même réalité et peuvent donner l'une ou l'autre, 
indifféremment, sa valeur au hadït. Il y a là un souci de fidélité à la tradition et à l'autorité. 
Il ne suffit pas de dire une chose, encore faut-il que ce dire soit correctement reçu. Il en 
résultera une réflexion des traditionnistes sur les différentes méthodes autorisées pour la 
réception du hadït {tahammul al-hadït), méthodes qui seront classées ainsi : 

l'audition, samà‘ : c'est la méthode privilégiée, lorsque l'étudiant a recueilli de la 
bouche même du maître ce qu'à son tour il transmet ; 
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la récitation à un maître, al-qirà’a ‘alà-l-sayh, avec ou sans livre, le maître écoutant, 
avec ou sans livre, lui aussi. Ceci est valable pour l'étudiant qui récite comme pour 
celui qui l'écoute ; 

Yigàza, la licence, l'autorisation, par laquelle un maître accorde l'autorisation de 
transmettre un ou plusieurs hadït-s dont le détail peut ne pas être donné ; 
la munàwala, remise, où le maître remet à l'étudiant une copie ou l'original de son 
recueil ou de recueils qui lui ont été transmis ; 

la kitaba ou mukâtaba : le maître prépare lui-même ou fait préparer une copie de son 
recueil ou de recueils qui lui ont été transmis ; 

le maître donne un livre qu'il a eu le droit de transmettre et de faire transmettre ; 
wasiyya, legs : le maître lègue par testament, avant sa mort ou un voyage, le droit de 
transmettre ses œuvres ; 

wigàda, trouvaille : celui qui trouve un recueil écrit de la main d'un maître peut le 
transmettre s'il explique comment il l'a trouvé 192 . 

157 La mise au point de cette classification et les distinctions qu'elle fait intervenir privilégient 
la transmission orale qui, placée en tête, est celle qui est la plus sûre. Cela n'a rien 
d'étonnant dans la mesure où le hadït est essentiellement un dire qui renvoie à une 
autorité : rien ne remplace le fait d'entendre cette autorité proférer ce dire elle-même. Ce 
qui vaut pour chacun des termes de Yisnàd vaut également pour le recueil. 

158 Mais ce qui est fort intéressant et qui nous renseigne sur les méthodes d'enseignement au 
ffl e /ix e siècle, c'est ce qui concerne la récitation à un sayh, al-qirâ’a ‘alà-l-sayh : Buhârï est 
explicite sur ce point auquel il consacre le développement suivant : 

« De la récitation ( qirà’a ) et de l'exposé Çard) fait à un traditionniste ( muhaddit ). al-Hasan 
[al-Basri] (m. 110/728), al-Tawrï (m. 161/778) et Mâlik (m. 179/795) sont d’avis que la 
récitation est permise ( gü’iza ). Abü ‘Abd Allah al-Buhârï dit : “J'ai entendu Abü ‘Àsim 
rappeler au sujet de Sufyân al-Tawrï et de Mâlik qu'ils étaient d'avis que la récitation ( qirà’a ) 
et l’audition (samâ‘) étaient également permises.” Et ‘Ubayd Allah b. Müsâ nous a raconté au 
sujet de Sufyân qu'il avait dit : “Lorsque quelqu'un a récité un hadït à un traditionniste, il n'y a 
aucun mal à ce qu'il dise : il m'a raconté ou j'ai entendu.” L’un d'entre eux, afin de prouver 
qu'il est permis de réciter un hadït à un savant maître a tiré argument du hadït de Dimâm b. 
TaTaba. Ce dernier dit au Prophète : “Dieu t'a-t-il ordonné de faire des prières ?” Il répondit : 
“Oui.” Et de dire : “Ceci est une récitation faite au Prophète.” Dimân ayant ensuite rapporté 
cette prescription à ses contribules, ceux-ci l'y autorisèrent. Mâlik a tiré également argument 
des actes judiciaires qu’on lit devant des personnes qui ensuite disent : “Un tel nous a pris à 
témoin”, alors qu'il n'y a eu devant eux qu'une simple récitation. On peut également réciter du 
Coran à un maître de lecture du Coran et dire ensuite : “Un tel m'a fait lire”. Muhammad b. 
Salam nous a raconté que Muhammad b. al-Hassân al-Wâsitï lui avait raconté qu'il tenait de 
‘Awf que Hasan al-Basri avait dit : “Il n’y a aucun mal à réciter un hadït à un savant maître.” 
Et Muhammad b. Yüsuf al-Firabrï nous a raconté que ‘Ubayd Allâh b. Müsâ lui avait raconté 
de Sufyân qu'il avait dit : “Lorsqu’on a récité un hadït à un traditionniste, il n'y a pas 
d’inconvénient à dire : un tel m’a raconté.” L’auteur de ce recueil dit : 

“J'ai entendu Abü ‘Àsim dire d'après Mâlik et Sufyân : il y a parité entre la récitation faite 
devant un savant et la récitation de ce savant lui-même.” » 193 

159 Ainsi, la transmission par l'audition est possible de deux façons : soit que l'on entende soi- 
même le hadït d'un maître, soit que l'on fasse entendre ce hadït à ce maître, audition 
passive et audition active, dirions-nous. Il y a là un élargissement considérable du 
domaine de l'audition qui confirme ce que nous disions tout à l'heure de l'étroite 
imbrication entre l'émission et la réception 194 qui ne forment qu'une seule et même 
réalité : cela est si vrai que l'un des deux termes peut tenir lieu de l'autre. Ainsi la parole 
du hadït est échangée entre le maître et l'élève, et l'enseignement n'est pas seulement don 
du maître au disciple, mais aussi épreuve et vérification : la parole devient le lieu de 
l'échange. 

160 Une autre remarque sur le tahammul al-hadït concernera l'ensemble des méthodes que 
nous avons évoquées : elles soulignent toutes le caractère d'autorité de cette transmission : 
si le disciple se met à enseigner, c'est qu'il en a reçu le pouvoir d'une autorité, elle-même 
autorisée, sous différentes formes possibles. Insistance sur l'autorité qui caractérise toute 
forme d'enseignement oral. A tel point que lorsque la transmission du savoir se fait 
autrement que par l'oral, par le biais par exemple d'un recueil écrit, comme la kitàba, la 
wasiyya ou la wigàda, il faut absolument pouvoir rendre compte du lien avec l'autorité : 
l'écrit livré à lui-même, sans référence explicite à son auteur, n'a pas de valeur. Nous 
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restons bien dans une perspective dominée par la supériorité de l'enseignement oral et 
l'argument d'autorité. 

161 Outre ce que nous apprend le hadït sur lui-même, la nature de sa parole, sa valeur, son 
enseignement et sa transmission, le hadït nous parle ici ou là de la langue et des termes 
qui s'y rapportent. Et pour commencer, les termes de luga et de lisân. Le premier de ces 
termes, qui ne figure pas dans le Coran, comme nous l'avons déjà dit, n'est relevé qu'en 
trois passages des recueils de hadït- s par Wensinck 195 : luga est synonyme de langue parlée 
et est utilisé à la place de lisân 196 . 

162 Ce dernier terme par contre, tout comme dans le Coran, revient un certain nombre de fois 
dans les recueils. Dans la grande majorité des cas, il signifie l'organe de la parole, comme 
lorsqu'il est déclaré que si le regard est la fornication de l'oeil, la parole ( mantiq ) est la 
fornication de la langue (lisân) 197 , ou encore que le croyant mène la guerre sainte par son 
épée et sa langue 198 . Mais, quoique beaucoup moins souvent, les hadït- s utilisent le terme 
de lisân dans le sens de langue parlée. Tantôt pour justifier le droit des peuples à utiliser 
leur propre langue, comme lorsqu'il est précisé que la répudiation se fait dans la langue 
nationale 199 , ou lorsque le Prophète condamne Hàlid pour avoir tué des vaincus qui 
avaient mal prononcé, étant étrangers, la formule "aslamnâ" ; le hadït ajoute alors : « Dieu 
connaît toutes les langues. » 20 ° Mais, par ailleurs, outre cette justification de la diversité 
des langues, c'est aussi pour proclamer les droits de la langue de Qurays. C'est ce hadït 
bien connu : 

« Le Coran a été révélé dans la langue de Qurays. Anas rapporte que ‘Utmân invita Zayd b. 
Tàbit, ‘Abd Allah b. al-Zubayr, Sa'ïd b. al-‘Às et ‘Abd al-Rahmàn b. al-Hàrit b. Hisàm à 
transcrire les versets du Coran. Ils les transcrivirent sur des feuillets. Alors ‘Utmân dit aux 
trois hommes de la tribu de Qurays : “Si vous êtes en désaccord, vous et Zayd b. Tàbit, sur 
quelque point du Coran, alors écrivez-le dans la langue de Qurays, car il a été révélé dans leur 
langue.” C'est ce qu'ils firent. » 201 

163 Valorisation d'autant plus forte qu'elle s'appuie sur l'autorité du Coran, puisqu'il s'agissait 
de sa transcription et de sa mise par écrit. 

164 La racine KLM occupera une place plus importante dans le hadït, soit comme verbe à la 
deuxième ou à la cinquième forme, soit sous les deux formes substantives de kalima et 
kalâm. Kalima sera la parole dite par le Prophète, celle du croyant proférant la formule 
« la ilâha illâ Allâh » ; ce sera comme dans le Coran, la parole divine. Kalâm peut avoir 
également le sens de Parole de Dieu, mais il a surtout, et c'est ce qui nous intéresse le plus 
ici, un usage qui revient fréquemment dans le hadït, dans les expressions : bâb kalâm..., 
bâb al-kalâm fï..., bâb mâ gâ’a fï-l-kalâm, etc. Beaucoup de ces chapitres vont dans le 
sens d'une codification, d'une réglementation ou d'une organisation de la parole. Certes, 
ceci se trouvait déjà dans le Coran où nous avions relevé les très nombreux emplois — 
trois cent trente-deux— de l'impératif qui. Mais, alors que dans le Coran le texte exprime 
l'ordre divin, dans le hadït, il y a un recul pris par rapport à la parole de façon à pouvoir en 
organiser les différentes formes selon les circonstances. On pourrait dire que l'un des 
aspects du hadït est la mise en forme, l'organisation de la parole. 

165 Une telle orientation, une telle valorisation de la parole débouche tout normalement sur ce 
que nous dit le hadït suivant : 

« De la continence de la langue (bâb hifz al-lisàn) et de ces paroles du Prophète : “Que celui 
qui croit en Dieu et en la vie future ne dise que du bien ou alors qu’il se taise.” [...] Abü 
Hurayra a entendu le Prophète dire : “Le Serviteur de Dieu qui prononce des paroles sans 
observer les convenances glissera à cause de cela dans l’enfer, en fût-il plus éloigné que n'est 
l'Orient de l’Occident.” Et toujours selon Abü Hurayra, le Prophète a dit : “Le serviteur de 
Dieu qui prononce des paroles agréables à Dieu, même sans y attacher d'importance, Dieu le 
fera monter à cause de cela de quelques degrés dans le Paradis ; l’homme qui prononce des 
paroles réprouvées par Dieu, même sans y attacher d'importance, sera à cause de cela 
précipité dans l’enfer.” » 202 

166 La parole acquiert ainsi le statut d'action et même d 'action par excellence, puisque c'est 
selon ses paroles, dans ce hadït, que l'homme sera jugé pour mériter le paradis ou l'enfer. 
Ainsi est consacrée une orientation qui privilégie la parole et qui prend sa source dans le 
Coran. Elle ne cessera plus de se développer ensuite. 

167 II faut cependant se souvenir qu'il ne s'agit pas de n'importe quelle parole, mais de la 
parole conforme à la parole divine. Le hadït l'affirme fortement. Au cas où nous n'y 
prêterions pas assez attention, un hadït est là pour nous le rappeler : 
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« De ce qu'il y a de répréhensible, pour un homme, à se laisser dominer par la poésie au point 
de se laisser détourner des invocations à Dieu, de la science canonique et du Coran [...]. Ibn 
‘Umar rapporte que le Prophète a dit : “Mieux vaudrait pour l'un d'entre vous que son ventre 
fût rempli de pus, plutôt que d'être plein de poésie.” » 203 

168 On ne peut rejeter plus fermement toute parole qui n'est pas la Parole de Dieu. 

CE QUE LE HADÏT DIT IMPLICITEMENT DU LANGAGE 

169 Bien d'autres indications sur la parole et la langue nous sont fournies par le hadït, mais 
d'une manière implicite cette fois. Nous allons chercher à en dégager quelques-unes qui 
intéressent plus particulièrement notre propos. 

170 Une première indication d'importance nous est fournie par la structure même du hadït : il 
comporte deux parties, la chaîne des transmetteurs, isnâd, et le texte, matn. Ce serait une 
erreur de vouloir privilégier l'une par rapport à l'autre car dans le hadït, ce qui est dit dans 
le matn n'a de valeur que celle qui peut lui être conférée par les transmetteurs et le degré 
de confiance qu'on peut leur accorder. C'est ainsi qu'il y a dans les recueils de nombreux 
doublets qui ne varient pratiquement que par leur isnâd 204 . 

171 Nous nous attacherons ici à Yisnàd, dont l'importance vient d'être dite. Cet isnâd est 
articulé, nous l'avons vu plus haut, autour de verbes désignant différentes formes de la 
parole : dire, raconter, rapporter, annoncer, etc., et du verbe entendre, qui peuvent être 
pris les uns pour les autres. C'est dire que le hadït repose sur une transmission orale et se 
justifie par elle. Aux diverses remarques faites dans les pages précédentes, nous pouvons 
ajouter que la structure même de Yisnàd est constituée en fonction de cette tradition orale 
et de sa prééminence : il faut arriver à constituer une chaîne ininter-rompue qui nous 
permette de remonter jusqu'au Prophète lui-même ou à ceux qui ont partagé sa vie, et ceci 
de bouche à oreille. Cela va entraîner certaines recherches dans le vaste champ de la 
critique du hadït, celles qui portent sur les transmetteurs, l'époque et le lieu de leur vie, 
afin de pouvoir tester le caractère de vérité, d'authenticité ou de vraisemblance d'un isnâd. 

172 L'isnàd est ainsi une forme de généalogie, la généalogie de la parole. Et comme toute 
généalogie, elle repose sur le postulat implicite de la valeur et de l'autorité de l'origine et 
de l'ancien ; sinon, on ne prendrait pas la peine de rechercher cette origine. Cette valeur de 
l'ancienneté pour la parole est attestée incidemment par un hadït : 

« Des égards que l’on doit à l’homme d'âge. C'est au plus âgé de commencer à parler et à 
interroger. Râfi‘ b. Hadïg et Sahl b. Abl Hatma rapportent que ‘Abd Allah b. Sahl et Muhayyisa 
b, Mas'üd vinrent à Haybar et se séparèrent en arrivant à la palmeraie, et que ‘Abd Allah b. 
Sahl fut tué. Alors ‘Abd al-Rahmân b. Sahl ainsi que Huwayyisa et Muhayyisa b. Mas'üd 
vinrent trouver le Prophète et l’entretinrent tous trois de ce qui était arrivé à leur compagnon. 
‘Abd al-Rahmân, qui était le plus jeune de tous, ayant commencé à prendre la parole, le 
Prophète dit : “Révérez le plus âgé” ; ce que Yahyâ explique quand il dit : “Que la parole se 
prenne successivement en commençant par le plus âgé [...].” » 205 

173 On ne saurait mieux souligner le rôle de l'argument d'autorité, caractéristique de toute 
transmission orale. Le plus ancien, le plus âgé, est crédité de la plus grande autorité. Cela 
ne peut être pour une question d'intelligence ou de pénétration qui est sans rapport avec 
l'âge, mais pour une raison d'expérience, dont il est implicitement affirmé que tous 
l'acquièrent de la même façon et que c'est donc uniquement le temps qui en fait la valeur. 
Nous sommes ici prisonniers du temps et de la chronologie, et cela est aussi toujours le cas 
dans les processus qui font intervenir l'ouïe, car l'audition d'un discours ne peut être que 
successive, à la différence de la vue qui peut avoir une saisie qui ne respecte pas le 
caractère séquentiel de ce discours grâce à une appréhension globale de son texte. La 
parole est liée étroitement au déroulement de sa transmission et à l'expérience de son 
transmetteur, caractères qui sont extrinsèques à la parole elle-même. Plus loin, nous 
verrons, sur ce point, toute la différence entre la parole du hadït et, par exemple, la parole 
de la philosophie. 

174 Prédominance du caractère oral de la parole et importance de l'autorité : ces deux aspects 
vont paradoxalement marquer les rapports de l'oral et de l'écrit. 

175 Et tout d'abord, la façon de considérer l'écrit, et cet écrit particulier qu'est le Coran, ressort 
du hadït suivant : 

« De la mise par écrit de la science [qui vient de Dieu] ( kitàbat al-‘ïlm). Abü Guhayfa dit : 
Comme je demandais à ‘Alï s’il y avait chez eux un recueil écrit, kitàb, il me répondit : “Nous 
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n'avons rien si ce n'est le Livre de Dieu ou la compréhension qui en a été donnée à l'homme 
musulman ou ce qui est inscrit sur ces feuillets [...].” » 206 

176 Ce que nous remarquons ici, c'est que la compréhension du livre divin est mise sur le 
même plan que l'exemplaire de ce livre. Nous pensons voir ici l'affirmation que l'écrit ne 
peut être considéré isolément, mais doit être accompagné de sa compréhenaion, c'est-à- 
dire que l'écrit ne peut être isolé de sa transmission orale, que l'écrit seul est insuffisant et 
ne contient pas en lui ce qui permet de le comprendre. Cela était déjà implicitement 
compris dans ce que nous avons vu du tahammul al-hadït. Cela est parfaitement souligné 
ici ; la tradition écrite est inséparable de la tradition orale. 

177 Ceci étant bien posé, nous pouvons lire sans nous étonner certains passages qui semblent 
donner la prépondérance à l'écrit. Comme dans le hadït qui suit : 

« Le frère de Wahb b. Munabbih déclare : “J'ai entendu Abü Hurayra dire : “Personne parmi 
les Compagnons du Prophète ne possède plus de traditions à son sujet que moi, si ce n'est ce 
qui provient de ‘Abd Allah b. ‘Amr : en effet, il écrivait et je n'écris pas.” ” » 2 °7 

178 II y a là non pas l'affirmation de la supériorité de l'écrit sur l'oral, mais de l'aide — 
considérable d'ailleurs — que l'écrit peut fournir à l'oral, ceci sans pour autant que l'écrit 
puisse prétendre remplacer l'oral ou le dépasser 208 . 

179 De la même façon, dans le même sens, en conclusion d'un hadït sur le caractère sacré de la 
Mekke et l'interdiction d'y commettre un meurtre et sur la sanction d'une infraction à 
cette règle, nous voyons un Yéménite, qui avait entendu tout ce que venait de dire le 
Prophète à ce sujet, s'approcher et déclarer : « Mets-moi cela par écrit, ô Envoyé de 
Dieu. » Le Prophète dit alors : « Mettez cela par écrit pour un tel. » 209 Là encore, il ne 
s'agit pas d'une valeur supérieure accordée à l'écrit, du moins nous le comprenons ainsi, 
mais d'une confirmation de l'écrit par l'oral, d'un rappel destiné à faciliter la transmission 
de ces paroles du Prophète et leur souvenir, étant bien entendu que l'autorité de ces 
paroles repose sur leur transmission orale. L'écrit permet aussi de surmonter les 
difficultés causées par la mort des huffâz. 

180 Et c'est sans doute de la même façon qu'il faut comprendre le hadït qui accompagne ceux 
qui viennent d'être cités, bien qu'il soit moins facile à expliquer et à interpréter, comme 
nous le verrons. 

« On rapporte d'Ibn ‘Abbâs qu’il déclara [que] lorsque les souffrances du Prophète devinrent 
plus vives, il dit : “Apportez-moi de quoi écrire [littéralement un livre, utünï bi-kitàb ], afin 
que je vous mette par écrit ce qui vous préservera de l’erreur après moi ( aktubu lakum kitàb a " 
là taclillü ba'dahu ).” ‘Umar dit alors : “Le Prophète a été terrassé par la douleur. Nous avons 
le livre de Dieu, cela nous suffit.” Les avis à ce moment furent partagés et la discussion devint 
bruyante. “Retirez-vous, laissez-moi, reprit alors le Prophète, il ne convient pas que l’on se 
dispute en ma présence !” Ibn 'Abbâs sortit en disant : “C’est un malheur, un grand malheur, 
que d’avoir ainsi mis un obstacle entre le Prophète et son Livre (ma hàla bayna rasül Allah 
wa bayna kitàbihï).” » 210 

181 Ce hadït est fort intéressant par la divergence non dissimulée des avis sur la question de 
l’écrit. Le fait qu’il y ait un écrit supérieur à tous, qui soit l'ultime référence, n'est pas remis 
en cause ici. Ce qui le montre bien, c'est que le terme de kitâb est utilisé dans l'un ou 
l'autre cas. La question qui se pose est de savoir s'il est concevable d'avoir d'autres écrits, 
et quelle est alors leur nature et leur rapport au Coran. Les hadït- s précédents montraient 
que l'on pouvait avoir recours à l'écrit pour consigner des paroles du Prophète afin de 
mieux s'en souvenir. Pourquoi ce hadït n'a-t-il pas pris le même cheminement ? Pourquoi 
cette opposition entre Ibn ‘Abbâs et ‘Umar ? Pourquoi ‘Umar a-t-il opposé cet ultime 
"écrit" du Prophète à cet écrit fondamental qu'est le Coran ? Il y a une ambiguïté dans ce 
texte sur ce point. Car tant que le Prophète était vivant, la révélation se poursuivait et il 
était donc tout à fait normal de recourir à l'écrit pour la consigner. Tel serait le sens du 
récit et du commentaire d'Ibn ‘Abbâs. La position de ‘Umar ne rend-elle pas compte plutôt 
d'une attitude plus tardive, postérieure à la mort du Prophète et s'opposant à la 
constitution de tout écrit de référence autre que le Coran ? Cela expliquerait qu'il présente 
le Coran comme achevé, alors que le Prophète n'a pas fini de parler. Peut-être une telle 
attitude prêtée à ‘Umar traduit-elle une méfiance à l'égard d'une prise de conscience 
naissante de l'importance de l'écriture et de sa valeur intrinsèque, indépendamment de 
son rapport au Livre sacré ? La question reste posée. 

182 L'ensemble de ces passages nous permet d'affirmer cependant que dans les rapports de 
l'écrit et de l'oral, le hadït donne sans conteste possible la prééminence à l'oral, que rien ne 
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peut remplacer. Prééminence n'est pas préférence, en ce sens qu'il n'est pas question de 
choisir entre deux modalités de transmission : l'une et l'autre sont nécessaires ; il ne s'agit 
pas d'une alternative mais de complémentarité. L'écrit, par son rôle d'aide à la mémoire et 
de secours porté à ses limites, se révélait indispensable comme moyen de transmission. 
Mais tous les passages évoqués montrent qu'il n'a jamais été accepté comme moyen 
unique ou autonome de cette transmission : ce sera toujours en rapport avec l'oral, même 
ténu, qu'il sera considéré et qu'il trouvera sa valeur. 

183 Nous voudrions conclure cette réflexion sur la langue et la Parole selon le hadït par un 
dernier exemple qui nous permettra de mieux préciser le statut de cette parole et d'en 
montrer le caractère original au moment où elle apparaît avec Muhammad dans l'Arabie 
du début du VII e siècle. Il s'agit d'un hadït, plusieurs fois rapporté, qui expose la façon dont 
Muhammad a reçu sa première révélation de l'Ange Gabriel : 

« Lis, au nom de ton Seigneur qui a créé [...]. Ibn Sihâb raconte [...] que ‘Urwa b. Zubayr l'a 
informé de ce que [...] soudainement la vérité lui arriva pendant qu'il était dans la caverne de 
Hirà’. L'Ange vint et lui dit : “Récite (iqra )” et l’Envoyé du Seigneur lui dit : “Je ne suis pas de 
ceux qui récitent (mâ anà bi-qârï').” Alors, dit-il, l’ange me prit, me couvrit à tel point que je 
n'en pouvais plus. Il me lâcha et me dit : “Récite.” — “Je ne suis pas de ceux qui récitent”, 
répondis-je. Il me prit de nouveau, me couvrit une seconde fois à tel point que je n'en pouvais 
plus, puis il me lâcha en me disant : “Récite”. — “Je ne suis pas de ceux qui récitent, repris- 
je”. Il me prit encore et me couvrit pour la troisième fois au point que je n’en pouvais plus, 
puis il me lâcha en disant : “Récite : au nom de ton Seigneur qui a créé [...]. Récite : ton 
Seigneur est le plus généreux ; c'est lui qui a enseigné par le calame [...].” L'Envoyé de Dieu 
s’en retourna avec ces versets, animé de mouvements très agités, et arriva chez Hadïga et il 
dit : “Enveloppez-moi, enveloppez-moi.” On l'enveloppa jusqu’à ce que sa frayeur fut dissipée. 
Il dit à Hadïga ce que voici : “Hadïga, que m'arrive-t-il ? Je crains pour ma vie.” Et il l’informa 
de ce qui s'était passé. Hadïga lui dit : “Pas du tout, réjouis-toi, par Dieu. Dieu ne t'infligera 
jamais une humiliation. Par Dieu, c’est toi qui uniras les proches, qui seras vrai dans la 
Parole. [...]” » 211 

184 Ce qui nous intéresse ici, ce n'est pas, comme tel, le récit de la première révélation faite à 
Muhammad, mais ce que ce récit, rapporté par le hadït, nous permet de comprendre du 
statut de la parole au temps de Muhammad, selon l'optique des traditionnistes. Et du 
coup, ce qui nous arrête, c'est cette réponse de Muhammad : « Je ne suis pas de ceux qui 
récitent. » Tout comme si, dans l'esprit de Muhammad, il n'y avait qu'une seule façon de 
réciter, d'être qdri, façon qu'il se défend bien de pratiquer. C'est bien ainsi d'ailleurs 
qu'Ibn Ishâq 212 l'entend dans sa Sïra puisqu'il commente en disant, nous l'avons rappelé 
plus haut : « Il n'y a personne dans la création de Dieu qui me soit plus haïssable qu'un 
poète ou un homme possédé par les gurtün. Je ne peux pas supporter le fait de les 
regarder. » 213 On pourrait ainsi considérer que pour le hadït, dans l'esprit de Muhammad, 
il n'y a qu'une seule récitation, celle des poètes. Cela expliquerait le trouble profond de 
Muhammad invité à réciter et par là à devenir qârï, et à se joindre ainsi au groupe 
déconsidéré des qurra, des poètes et autres inspirés. C'est ici qu'intervient Hadïga et sa 
clairvoyance, car elle comprend qu'un autre type de parole apparaît avec ce que 
Muhammad est invité à réciter, une parole qui, elle, sera vraie, à la différence de celle qui 
avait cours avec les poètes et les devins. 

185 Ainsi considéré, ce hadït nous révèle, de la part des traditionnistes, une façon de présenter 
la parole divine, telle que la transmet Muhammad, comme une parole tout à fait nouvelle 
et inédite. Dans un milieu où seule la parole du poète et des magânïn donnait lieu à 
récitation, voici que vient prendre place un nouveau mode de récitation, parce qu'un 
nouveau mode de parole est apparu. Ainsi, Muhammad aurait-il eu une action tout à fait 
novatrice — pour ne pas utiliser le terme ambigu de révolutionnaire— sur la fonction 
sociale, culturelle et religieuse de la parole au début du VII e siècle. Cette innovation 
apportée par la parole proclamée par Muhammad tiendrait sans doute à son contenu : ce 
n'est pas une parole humaine, ou relevant des gunün, mais une parole issue d'un 
enseignement divin. Cette parole innove parce que c'est la parole même de Dieu que le 
Prophète transmet, cette Parole même qu'il ignorait avant que Dieu ne la lui enseigne. 

186 Tout ceci expliquerait la méfiance, au début de l'islam, envers tout ce qui était poésie, pour 
bien laisser se confirmer cette forme concurrente de récitation qu'était le Coran. 

187 Au terme de ces réflexions, nous pouvons dégager les grands traits de la conception que se 
fait le hadït du langage et de la parole. 
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Et tout d'abord le fait que le nom même de hadït en fait une œuvre littéraire entièrement 
orientée vers la parole et l'action de la rapporter, et ceci aussi bien dans son but que dans 
ses modalités. Ensuite, le fait que cette mise en valeur de la parole s'accompagne du 
recours essentiel à la tradition orale et à l'enseignement d'autorité. Le hadït est la mise en 
forme de la parole après la grande innovation apportée par la révélation faite à 
Muhammad. Organisation de la parole et établissement de ses rapports avec l'écrit qui en 
est le simple, mais indispensable, complément. 

189 Langue du Coran et langue du hadït. Avec le Coran, la parole et la langue devenaient 
parole et langue du Dieu unique. C'était une innovation, une transformation considérable 
dans l'Arabie du début du VII e siècle. Le hadït continuera dans cette perspective et 
illustrera de différentes façons ce caractère divin de la parole et l'autorité divine et 
prophétique qui sont conférés à l'arabe. On peut dire, en écho aux réflexions de Paul 
Nwyia, qu'avec Muhammad, nous assistons à la prise de la Parole par Dieu. Toute la suite, 
dans le Coran et le hadït, visera à protéger cette "prise", à en organiser le développement 
et la diffusion parmi les hommes. Ce faisant, toute l'action humaine tendra à fixer, à 
conserver, à préserver, cette Parole et cette langue. 

190 Avec succès, pouvons-nous dire, puisque cette langue reste toujours vivante aujourd'hui. 

Notes 

1. Sur la question de la littérature antéislamique, la production est fort abondante depuis que la question de 
l'authenticité de cette littérature a été soulevée en 1864 par Theodor Nôldeke et reprise en 1872 par W. 
Ahlwardt, et depuis que Tàhà Husayn, en 1926, l'a popularisée avec Fï-l-sïr al-gâhilï, devenu l'année 
suivante Fi-l-adab al-gâhilï. Jacques Berque, dans son introduction à Les Dix Grandes Odes de VAnté-Islam 
(Sindbad, 1979), présente un point de vue intéressant dans la mesure où, au-delà du problème particulier de 
l'authenticité de tel poème ou de tel fragment, il renvoie à l'existence d'une authentique activité poétique. 

2. Nous ne voulons pas soulever ici toutes les questions relatives à la mise par écrit du Coran. On pourra se 
référer aux mises au point de Welch dans E.I. 2 , V, p. 409a-4iia, et de Blachère dans son Introduction au 
Coran. On en retiendra le travail essentiel de consignation écrite effectuée par Zayd b. Tàbit, pour Abü Bakr 
tout d'abord, puis, à partir de 644, sur la demande de ‘Utmàn, et, cette seconde fois, en compagnie d'autres 
qurrà’. Comme le souligne maintes fois Blachère, cette mise par écrit ne pouvait être qu'un aide-mémoire, et 
ceci de par le caractère défectueux du système graphique de l'époque qui ne comportait ni points 
diacritiques ni harakàt et, outre cela, de par l'absence d'une véritable codification de l'orthographe des semi- 
consonnes, alif, wâw et yâ’. 

3. C'est ainsi qu'al-Ràgib al-Isfahànï (m. 502) définit, au V e siècle, ce terme, dans son Kitàb al-mufradât fi 
garïb al-Qur’àn ou Mufradât alfâz al-Qur’àn : on qualifie la parole ( kalâm ) de lagw lorsqu'on ne lui 
accorde pas d'attention ; c'est celle qui est produite non d'une manière délibérée et réfléchie, mais comme le 
lagà qui est le son émis par les oiseaux et autres volatiles. Il ne sera pas fait mention, dans l'article consacré 
à ce terme, du sens moderne de langue, bien que le terme de luga soit bien connu de Ràgib puisqu'il l'utilise 
ailleurs (au titre de son vocabulaire personnel) pour expliquer par exemple le terme lisân (cf. p. 470, col. 2, 
1.1). Cela n'a rien d'étonnant car l'usage courant du terme est attesté au IV^/X 6 siècle dans le Gamharat al- 
luga d'Ibn Durayd : « Le terme est connu », déclare-t-il (III, p. 151b, 11), et du coup, il n'en donne pas de 
définition, mais cite les quatre pluriels. On trouvera une définition analogue à celle de Ràgib dans le Miïgam 
al-alfàz wa al-a‘làm al-qur’âniyya de Muhammad Ismà‘ïl Ibrâhîm, II, p. 185. 

4. Sourate 41, Fussilat, v. 26. 

5. Sourate 2, al-Baqara, v. 225, et sourate 5, al-Mà’ida, v. 89. 

6. Sourate 19, Maryam, v. 62, sourate 56, al-Wàqïa, v. 25, et sourate 78, al-Naba’, v. 35, qui utilisent toutes 
trois la même expression ; voir aussi sourate 28, al-Qasas, v. 55 et, sur le mode impératif, sourate 88, v. 11, 
qui font intervenir la racine SM‘. Les trois autres emplois qui ne font pas intervenir explicitement l'audition 
sont les sourate 23, al-Mu’minün, v. 3, sourate 25, al-Furqân, v. 72, et sourate 52, al-Tür, v. 23. 

7. Que ce soit celui de Ràgib al-Isfahànï (p. 470), ou de Muhammad Ismà‘ïl Ibrâhîm (II, p. 183), qui utilisent 
l'un et l'autre le terme de gàriha. Ainsi chez Ràgib : la langue est le membre ( al-gàriha ) et sa force est la 
parole de Dieu : « Dénoue le nœud de ma langue » (sourate 20, Tà hâ, v. 27) signifie la force de ce membre 
car le nœud n'est pas dans le membre mais seulement dans la force de la langue qui est la faculté 
d'expression (p. 470a, 22-25). 

8. Sourate 90, al-Balad, v. 9 : « Ne lui avons-nous pas donné deux yeux, une langue et deux lèvres ? » 

9. Sourate 20, Tà hâ, v. 27 ; 26, al-Siïarà’, v. 13 et 84 ; 28, al-Qasas, v. 34. 

10. Sourate 4, al-Nisà’, v. 46 ; 16, al-Nahl, v. 62 et 116 ; 24, al-Nür, v. 15 ; 48, al-Fath, v. 11 ; 60, al- 
Mumtahina, v. 2. 

11. Sourate 24, al-Nür, v. 24. 

12. Sourate 5, al-Mà’ida, v. 78. 

13. Dans la Bible, le signe est absolument inverse, et la Genèse nous présente la diversité des langues comme 
une sanction divine, et décrit le passage de l'unité à la diversité : « La terre entière se servait de la même 
langue et des mêmes mots. [...] Les hommes se dirent : bâtissons-nous une ville et une tour dont le sommet 
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touche le ciel. [...] Le Seigneur descendit pour voir la ville et la tour que bâtissaient les fils d'Adam. “Eh, dit le 
Seigneur, ils ne sont tous qu'un peuple et qu'une langue et c'est là leur première œuvre. Maintenant rien de 
ce qu'ils projetteront de faire ne leur sera inaccessible. Allons, descendons et brouillons ici leur langue, qu'ils 
ne s'entendent plus les uns les autres.” De là, le Seigneur les dispersa sur toute la surface de la terre et ils 
cessèrent de bâtir la ville. Aussi lui donna-t-on le nom de Babel car c'est là que le Seigneur brouilla la langue 
de toute la terre » (Genèse, il, 1-9). 

14. Sourate 14, Ibrâhîm, v. 4. La barre oblique indique un retour à la ligne dans la traduction française. 

15. Cette racine est utilisée 257 fois sous sa forme nominale ou verbale, indépendamment des 158 usages de 
la particule bayna ; Chouémi recense 185 usages du verbe aux 2 e , 4 e et 10 e formes. 

16. Voici le v. 97 de la sourate 19 : « Nous avons rendu le Coran facile à comprendre en ta langue, afin que tu 
annonces la bonne nouvelle à ceux qui craignent Dieu et que tu avertisses un peuple hostile » ; et le v. 58 de 
la sourate 44 : « Nous avons rendu ceci facile à comprendre en ta langue. » 

17. Par exemple, sourate 16, al-Nahl, v. 103. 

18. Sourate 5, al-Màïda, v. 78. Voir p. 21 et note 12. 

19. Sourate 14, v. 4, déjà citée, p. 22 et note 14. 

20. « Oui, le Coran est une révélation du Seigneur des mondes ; l'Esprit fidèle est descendu avec lui sur ton 
cœur pour que tu sois au nombre des avertisseurs. C'est une révélation en langue arabe claire. Ceci se 
trouvait déjà dans les Livres des Anciens. N'est-ce pas pour eux un Signe que les docteurs des fils d'Israël le 
reconnaissent ? Si nous l'avions révélé à un étranger, et que celui-ci l'ait lu devant eux, ils n'auraient pas 
cru. » Sourate 26, al-èiïarâ’, v. 192-199. 

21. Sourate 16, al-Nahl, v. 103, déjà citée ; et les deux autres fois : sourate 41, Fussilat, v. 44 : « Si nous en 
avions fait un Coran récité dans une langue étrangère, ils auraient dit : “Pourquoi ses versets n'ont-ils pas 
été exposés clairement, et pourquoi utiliser une langue étrangère alors que nous parlons arabe ?” » 
L'expression revient deux fois. 

22. Lisân ‘arabî mubîn. Sourate 26, al-èiïarà’, v. 195. 

23. ‘Urub. Dans la sourate 56, al-Wâqi‘a, v. 37. 

24. Sourate 12, Yüsuf, v. 2 ; sourate 20, Tâ hà, v. 113 ; 39, al-Zumar, v. 28 ; 41, Fussilat, v. 3 ; 42, al-Sürà, v. 
7 ; 43, al-Zuhruf, v. 3. 

25. Sourate 16, al-Nahl, v. 103 ; 26, al-èu‘arà\ v. 195 ; 46, al-Ahqâf, v. 12. 

26. « Nous avons révélé une Sagesse arabe. » Sourate 13, al-Ra‘d, v. 37. 

27. Sourate 9, al-Tawba, v. 90, 97, 98, 99,101,120. Mais le rapport aux bédouins déborde ces versets où ils 
sont explicitement mentionnés. En dehors de cette sourate, il est question des Bédouins dans les sourates 
33, al-Ahzàb, v. 20 ; 48, al-Fath, v. 11 et 16 ; 49, al-Huguràt, v. 14. 

28. Sourate 19, Maryam, v. 50. 

29. Nous laissons de côté la question du caractère littéraire du Coran et de son inimitabilité. 

30. Sourate 19, Maryam, v. 97 : « Nous avons rendu le Coran facile à comprendre en ta langue, afin que tu 
annonces la bonne nouvelle à ceux qui craignent Dieu et que tu avertisses un peuple hostile. » 

31. Voir plus loin, p. 68. 

32. Comme dans la sourate 106, Qurays, v. 1-4 : « A cause du pacte des Qurays, de leur pacte concernant la 
caravane d'hiver et celle d'été ! Qu'ils adorent le Seigneur de cette Maison : il les a nourris ; il les a préservés 
de la famine ; il les a délivrés de la peur. » 

33. Nous considérons ici, et dans la suite de cet exposé, les masdar- s des formes augmentées comme des 
formes verbales. 

34. Sourate 2, al-Baqara, v. 75 ; 7, al-A‘râf, v. 144 ; 9, al-Tawba, v. 6 ; 48, al-Fath, v. 15. 

35. Sourates 4, al-Nisâ’, v. 46 ; 5, al-Mà’ida, v. 13 et 41. 

36. Très exactement 57 sur 75, soit 76 %. 

37. On peut mentionner ici un sens de la racine KLM qui n'est pas retenu par le Coran, mais que rappelle 
Ràgib al-Isfahànï quand il commence son article en déclarant : « al-kalm est l'impression perçue par l'un des 
deux sens : la parole ( kalâm ) est perçue par le sens de l'ouie (sam‘) et le kalm est perçu par le sens de la vue. 
Dire kallamtuhu signifie je l'ai blessé d'une blessure dont l'impression est visible. » Mufradât, p. 457a, 1-4. 
Il est intéressant de noter ici l'intervention conjointe de la vue et de l'ouïe, comme au début de la 
Métaphysique d'Aristote, A1, 980a, 26b-26, trad. Tricot, I, p. 2-3. Voir ici plus loin, p. 197 et note 19. A noter 
que ce double sens de la racine est attesté par Ibn Durayd, Gamharat al-luga, III, p. 169b, 9-11. 

38. Voir plus loin, p. 51 sq. 

39. Il s'agit là de tous les emplois de cette racine dans sa forme kataba. A chaque fois, Dieu en est le sujet. 
En voici les références : sourates 2, al-Baqara, v. 187 ; 5, al-Mà’ida, v. 21 ; 6, al-An‘àm, v. 12, 54 ; 9, al- 
Tawba, v. 51 ; 58, al-Mugàdala, v. 21, 22 ; 59, al-Hasr, v. 3. 

40. Sourate 68, al-Qalam, v. 1 : « Par le qalam et ce qu'ils écrivent » ; sourate 52, al-Tür, v. 2 : « Par le 
Mont. Par un Livre écrit. » Sourate 54, al-Qamar, v. 53 : « Toutes choses, petites ou grandes, sont inscrites 
dans le Livre. » Sourate 17, al-Isrà’, v. 58 et 33, al-Ahzàb, v. 6 : « Voilà ce qui est inscrit dans le Livre. » 
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41. Quinze fois, dont huit dans l'expression « Millat Ibrahim » : sourate 2, al-Baqara, v. 130-135 ; 3, Al 
‘Imrân, v. 95 ; 4, al-Nisâ’, v. 125 ; 6, al-An‘âm, v. 161 ; 12, Yüsuf, v. 38 ; 16, al-Nahl, v. 123 ; 22, al-Hagg, v. 
78 . 

42. Cette prescription coranique du contrat écrit est en contradiction avec la formulation primitive du droit 
musulman qui privilégiait les témoins aux dépens des témoignages et documents écrits. Sur ce point, voir 
Schacht, Introduction au droit musulman, p. 27. 

43. C'est le seul emploi dans ce sens ; les neuf autres ont un sens très différent, celui de donner un répit. 

44. Sourate 25, al-Furqân : « 1. Béni soit Celui qui a révélé la loi à son serviteur [...]. 4. Les incrédules 
disent : ceci n'est qu'un mensonge [...]. 5. Ils disent : ce sont des contes d'Anciens qu'on écrit pour lui ; on les 
lui dicte ( tumlâ ‘alayhi ) matin et soir. » 

45. Sourate 29, al-Ankabüt, v. 48. 

46. Six emplois sur onze, trois autres désignant les Psaumes, zubûr, de David. 

47. Soit au singulier, comme dans la sourate 6, al-An‘âm, v. 7, ou au pluriel dans le v. 91 de la même sourate. 

48. Essentiellement sourate 96, al-Alaq, v. 4, et sourate 68, al-Qalam, v. 1 ; voir aussi sourates 31, Luqmân, 
v. 27, et s,Àl‘Imrân, v. 44. 

49. Lorsque l'écriture deviendra une fin en elle-même, elle perdra sa fonction de communication des 
connaissances acquises par la suite et deviendra alors calligraphie, puis élément décoratif. Voir plus loin 
p. 269-270. 

50. « Dâlika al-kitâb » ; sourate 2, al-Baqara, v. 1-2. 

51. « Qâla : innï‘abd Allah. Atânï al-kitâb » ; sourate 19, Maryam, v. 30. 

52. Mufradât, p. 440a, 1-12. 

53. Le terme d'escadron est la traduction de l'arabe katïba. On peut remarquer ici un "concours" de 
significations. L'écriture s'est développée dans le monde arabe grâce à l'instauration des dïwân- s. Or les 
premiers dïwàn-s furent, avec le dïwân al-gund, militaires : « ‘Umar I er institua la premier dïwân de 
l'Islam ; les sources attribuent ce fait à la nécessité d'organiser la solde, d'enregistrer les troupes 
combattantes et de mettre de l'ordre dans le Trésor. Bien que certains placent cet événement en 15/636, de 
meilleures autorités préfèrent l'année 20/641. » E.I. 2 , II, p. 333a, « Diwân », I. Période du Califat, par A. A. 
Duri. On en est encore, à cette époque, à l'ébauche de la mise par écrit du Coran, la première Vulgate nous 
faisant remonter au début du califat de ‘Utmàn, en 644. 

54. Après la sourate 2, al-Baqara, v. 2, les références sont trop nombreuses pour être données ici : rien que 
pour cette seconde sourate, il faudrait mentionner les verset 8, 44, 78, 85, 89, 121, 129, 144, 145, 151, 159, 
174,176,177, 231. 

55. Fï umma-l-kitâb ; voir aussi sourates 3, Âl ‘Imrân, v. 7 et 13, al-Ra‘d, v. 39, qui utilisent la même 
expression. Il faut en rapprocher la sourate 56, al Wâqi‘a, v. 77-78 : « Voici, en vérité, un noble Coran, 
contenu dans un Livre caché, fï kitâb maknün », et la sourate 85, al-Burüg, v. 21-22 : « Ceci est au contraire 
un Coran glorieux, écrit sur une Table gardée (fï lawh mahjuz ). » A quoi il faut ajouter les très nombreuses 
références où Dieu déclare avoir révélé le Livre. 

56. Dont le nom ne revient pas moins de 136 fois dans le Coran, particulièrement dans les sourates 2, al- 
Baqara ; 7, al-A‘râf; 10, Yünis ; 20, Tâ hâ ; 26, al-èu‘arâ’ ; 28, al-Qasas ; et 40, al-Gâfir. 

57. Par exemple, sourate 3, Âl ‘Imrân, v. 64-65. 

58. Par exemple, sourate 11, Hüd, v. 6. 

59. Sourate 3, Àl ‘Imrân, v. 184, et 35, al-Fâtir, v. 35. Il est intéressant de noter le rapprochement des 
thèmes de la lumière et de la clarté dans la sourate 5, al-Mâ’ida, v. 15 : « Une lumière (nür) et un Livre clair 
(mubïn) vous sont venus de Dieu. » 

60. Sourate 2, al-Baqara, v. 2 ; 10, Yünis, v. 37 ; et peut-être sourate 32, al-Sagda, v. 2, selon la lecture que 
l'on fait du texte. 

61. Sourate 2, al-Baqara, v. 144 ; voir aussi sourate 28, al-Qasas, v. 52-53. 

62. Sourate 2, al-Baqara, v. 2. 

63. Il est intéressant de noter que dix des vingt emplois du termes hikma sont faits en coordination avec le 
terme kitâb, comme dans la sourate 4, al-Nisâ’, v. 113 : « Dieu a fait descendre sur toi le Livre et la Sagesse et 
il t'a enseigné ce que tu ne savais pas. » 

64. Sourates 20, Tâ hâ, v. 71, et 26, al-èiïarâ’, v. 49. 

65. Sourate 2, al-Baqara, v. 102 : « [Les démons] enseignent aux hommes la magie et ce qui à Babil avait été 
révélé aux deux anges Harout et Marout. Ces deux-lâ n'instruisent personne sans dire : “Nous ne constituons 
qu'une tentation, ne sois donc pas incrédule.” » 

66. Voir respectivement les sourates 5, al-Mâ’ida, v. 4, 49, al-Hugurât, v. 16, et 3, Al ‘Imrân, v. 79. 

67. « Oui, le nombre des mois, pour Dieu, est de douze mois inscrits dans le Livre de Dieu, le jour où il crée 
le ciel et la terre. » Sourate 9, al-Tawba, v. 36 

68. Sourate 54, al-Qamar, v. 53 ; voir aussi sourate 22, al-Hagg, v. 70 : « Ne sais-tu pas que Dieu connaît ce 
qui est dans le ciel et sur la terre ? Tout est consigné dans un livre ; c'est vraiment facile pour Dieu. » 
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69. Voir sourate 27, al-Naml, v. 75 : « Il n'y a rien de caché dans le ciel et sur la terre qui ne soit inscrit dans 
un livre clair. » 

70. Sourate 78, al-Nabo ’, v. 29 : « Nous avons fait le compte de tout et nous l'avons inscrit dans un Livre. » 

71. Par exemple, sourate 69, al-Hâqqa, v. 19,25-26 ; ou sourate 84, al-Insiqâq, v. 7-12. 

72. Sourate 57, al-Hadïd, v. 22 : « Nulle calamité n'atteint la terre ni vous-mêmes, sans que cela ne soit écrit 
dans un livre, avant même d'être créé. » 

73. La sourate 12, Yusüf, contient 8 des 15 usages du terme ta’wïl , "interprétation", qui vont tous dans le 
même sens, à savoir que l'interprétation des songes dont Joseph est capable est un don de Dieu. Les autres 
emplois du terme en dehors de cette sourate établissent pareillement que l'interprétation vient de Dieu et 
que l'homme livré à ses propres moyens en est parfaitement incapable. 

74. Sourate 98, al-Bayyina, v. 1-4. 

75. Voici le début de cette sourate (46, al-Ahqâf v. 1-3) qui donne toute leur valeur aux termes qui viennent 
d'être cités : « Hâ Mîm. La révélation du Livre vient de Dieu, le Tout-Puissant, le Sage. Nous n'avons créé les 
cieux, la terre, et tout ce qui se trouve entre les deux, qu'en toute Vérité et pour un temps déterminé ; mais 
les incrédules se détournent de ce dont ils ont été avertis. » 

76. Par exemple, sourate 20, Tâ hâ, v. 133. 

77. Sourate 5, al-Mâ’ida, v. 13. 

78. L'abrogation par Dieu de certains versets n'enlève rien à cette immutabilité car le texte définitif ne peut 
être modifié : « Dès que nous abrogeons un verset, ou dès que nous le faisons oublier, nous le remplaçons 
par un autre, meilleur ou semblable. » sourate 2, al-Baqara, v. 106. 

79. Voir plus haut, p. 18. 

80. Sourate 96, al-Alaq, v. 1-5. 

81. Mufradât, p. 413b, 7, sq. 

82. L'éditeur de Ràgib donne ici de nombreux versets où se retrouve cette dernière expression : sourate 17, 
al-Isrà’, v. 41 : « Nous avons exposé [tout ceci] dans ce Coran » ; et v. 89 : « Nous avons présenté aux 
hommes dans ce Coran toutes sortes d'exemples » ; sourate 18, al-Kahf, v. 54 : « Oui, nous avons adressé 
aux hommes toutes sortes d'exemples dans ce Coran » ; sourate 30, al-Rüm, v. 58 : « Nous avons proposé 
aux hommes toutes sortes d'exemples dans ce Coran » ; sourate 39, al-Zumar, v.27 : « Oui, nous avons 
proposé aux hommes, dans ce Coran, toutes sortes d'exemples. » 

83. Mufradât, p. 413b, 25- p. 414a, 21. 

84. Ibn Ishàq, Sïra, § 140, p. 101. 

85. Sourates 7, al-A‘râf v. 204 ; 16, al-Nahl, v. 98 ; 17, al-Isrâ’, v. 45, 106 ; 26, al-èu‘arâ’, v. 199 ; 69, al- 
Hâqqa, v. 19 ; 73, al-Muzammil, v. 20, deux emplois ; 75, al-Qiyâma, v. 18 ; 84, al-Insiqâq, v. 21 ; 87, 
al-A‘lâ, v. 6 ; 96, al-Alaq, v. 1-3. 

86. Le terme est dans le Coran un hapax : « Ceux à qui nous avons donné le Livre le récitent comme il se 
doit véritablement ( alladïna ataynâhum al-kitâb yatlünahu haqqa tilâwatihi ) » sourate 2, al-Baqara, v. 
121. 

87. Mufradât, p. 71b, 25, et surtout p. 72a, 1 ; on notera que le terme chanter, gannâ, n'est pas utilisé dans le 
Coran. 

88. Mufradât, p. 71b, 22-24. 

89. Quatre fois en deux versets, par le fait du mafül mutlaq : sourate 25, al-Furqân, v. 32, et sourate 73, al- 
Muzammil, v. 4. 

90. Voir plus haut les analyses des pages 28 sq. 

91. Voir plus haut, p. 31. 

92. Voir plus haut, p. 39 et note 86. 

93. Chantraine, Dictionnaire étymologique de la langue grecque. 

94. Voir sur ce point Chantraine. Nous sommes redevable de ces remarques et de ces références à 
Mademoiselle Annie Louis. 

95. Voir en particulier p. 40-41, plus haut. 

96. Nouveau dictionnaire étymologique de Dauzat, p. 425, qui en situe l'apparition à la fin du XI e siècle, 
dans le Poème de Saint Alexis. 

97. Ernout-Meillet, Dictionnaire étymologique de la langue latine, p. 507-508. 

98. Voir plus haut, p. 37-38, et en particulier le verset déjà cité, qui réunit l'ensemble de cette évolution 
sémantique : « inna ‘alaynâ gam‘ahu wa qur’ânahu. Fa-idâ qara’nâhu fa-ttabi‘ qur’ânahu » (« Il nous 
appartient de le rassembler et de le lire. Suis sa récitation lorsque nous le récitons », sourate 75, al-Qiyâma, 
v. 17-18). 

99. Que l'on trouve attesté dans Platon et Démosthène. Nous renvoyons, pour toutes ces significations, au 
dictionnaire de Bailly. 

100. Il faut noter ici le contexte dans lequel intervient cette parabole : c'est une évocation du jour du 
Jugement où tous les hommes comparaîtront devant Dieu et les justes se verront ouvrir les portes du 
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Paradis — ganna, jardin —, ce qui inclut l'idée d'arbres. Voici les versets 23 et 27 qui encadrent ce texte : 
« On introduira ceux qui croient et qui font des œuvres bonnes dans les jardins où coulent les ruisseaux. Ils y 
demeureront immortels, avec la permission de leur Seigneur, ils y seront accueillis avec le mot : Paix. » 
Quant au verset 27, il propose une application aux hommes de la parabole : « Dieu affermit ceux qui croient, 
par la parole immuable, en la vie de ce monde et en la vie future, tandis que Dieu égare les injustes. Dieu fait 
ce qu'il veut. » 

101. Très précisément, le segment : « Elle est comme un arbre excellent dont la racine est solide, la ramure 
dans le ciel et les fruits abondants en toute saison. » 

102. Buhàrï, Sahïh, VI, p. 99, 1.14, et p. 100,1. 2 ; voir trad. Marçais-Houdas, III, p. 354. Baydàwï, p. 340,8, 
renvoie à cette explication du palmier. 

103. Voir plus loin la fin de la note 107. 

104. Reste alors une dernière question : si tel est le cas, pourquoi la conclusion, sous forme de regret, de 
‘Umar ? Nous ne voyons pas de réponse, si ce n'est peut-être que le souhait de ‘Umar aurait été que l'homme 
trouve de lui-même une réponse conforme à celle qui lui vient par le Prophète, que l'homme dans sa parole 
s'identifie spontanément à l'attente prophétique. Mais cela relève de la conjecture. 

105. C'est alors la racine qui tient le rôle d'ancêtre éponyme. Voir sur ce point notre article sur la 
« Composition en arabe », in Mélanges de l'Université Saint Joseph, tome L (1984), p. 370, où le rôle 
fondamental des racines dans la langue arabe explique, selon nous, la résistance à la composition, et 
explique en partie, par là, la très grande stabilité de la langue, parfois même son immutabilité. 

106. Ce n'est pas un jeu de mots : la généalogie est une science qui ne s'intéresse pas aux individus, mais aux 
liens qu'ils peuvent entretenir avec une origine commune et une descendance. L'individu isolé n'a pas plus 
de valeur qu'une branche coupée. 

107. Buhàrï nous propose une interprétation de la parole ferme dans son commentaire d'une partie du verset 
qui suit la parabole : « Dieu affermit ceux qui croient — par la parole immuable... » (voir note 100, p. 45, la 
suite de ce verset). Il le fait par le hadït que voici : « L'Envoyé de Dieu a dit : quand le musulman sera 
interrogé dans la tombe, il attestera qu'ï/ n'y a d'autre divinité que Dieu et que Muhammad est l'Envoyé de 
Dieu. C'est à cela que se réfèrent les mots du Coran : Dieu, par la parole immuable, affermira dans la vie de 
ce monde et dans la vie future ceux qui ont cru. » Sahïh, VI, p. 100,1.2-6 ; trad. Houdas-Marçais, III, p. 354- 
355 - 

Cette interprétation de Buhàrï confirme la suggestion que nous faisions plus haut, p. 33, pour expliquer le 
glissement de la bonne parole à l'homme musulman : nous disions alors que l'homme musulman se 
définissait comme celui qui récite la parole par excellence qu'est la sahâda. Il n'est pas étonnant de voir le 
hadït nous proposer, au jour du Jugement, cette parole fondatrice de l'islamité de l'homme. 

108. Phèdre, 275 d-e ; traduction Robin-Moreau, Platon, Œuvres Complètes, Pléiade, II, p. 76. On 
remarquera au passage que l'écrit aide-mémoire est, chez Platon, déjà situé dans une perspective 
"généalogique". Voir ici, plus haut, p. 47 et note 106. Voir aussi plus loin p. 241. 

109. Voir plus haut, p. 45. 

110. Sourate 31, Luqmân, v. 27. A la suite de Blachère, nous ajoutons une parenthèse pour expliciter le sens 
du verset. L'édition de la traduction de D. Masson comporte une coquille qui a remplacé « s'épuiseraient » 
par « l'épuiseraient ». 

111. Cette propension du nombre sept à désigner la totalité se retrouve, outre les nombreux emplois de ce 
nombre dans la sourate 12, Yüsuf, versets 43, 46, 47, dans tous les versets parlant des sept cieux : sourates 2, 
al-Baqara, v. 29 ; 17, al-Isrâ’, v. 44 ; 23, al-Mu’minün, v. 17, 86 ; 41, Fussilat, 12 ; 65, al-Talâq, v. 12 ; 67, al- 
Mulk, v. 3 ; 71, Nüh, v. 17 ; 78, al-Naba\ v. 12. Voir aussi sourate 15, al-Higr, v. 87 : « Nous t'avons donné 
Sept des Répétées et le très grand Coran. » Voir sur les "Répétées" la note de Blachère, relative à ce verset, in 
Le Coran, p. 290. 

112. Il n'est pas sans intérêt de retrouver le calame dans la suite du texte du Phèdre de Platon que nous 
citions dans le développement précédent (voir plus haut, p. 47-48). Cela ne doit pas nous étonner outre 
mesure, car ces deux passages que nous venons d'étudier participent de la même logique. Platon écrit : « Or, 
de l'homme qui possède la science de ce qui est juste, celle de ce qui est beau, celle de ce qui est bon, devons- 
nous dire que, eu égard aux semences qui sont les siennes, il a moins d'intelligence que n'en a le cultivateur ? 
Pas le moins du monde, en vérité. Ce n'est donc pas sérieusement qu'il ira les écrire sur de l'eau, en les 
semant dans une eau noire au moyen d'un roseau (kalamos) avec des discours qui, impuissants, par le 
discours, à se porter secours à eux-mêmes, sont d'autre part impuissants à enseigner comme il faut la 
vérité. » Phèdre, 276 c ; trad. Robin-Moreau, Œuvres Complètes, Pléiade, II, p. 77. 

La logique de la prééminence de l'oral sur l'écrit invente les mêmes images, les mêmes comparaisons à près 
d'un millénaire de distance et dans des contextes aussi différents que peuvent l'être la cité grecque et la cité 
arabe du temps de Muhammad. 

113. Voir plus haut, p. 28. 

114. Voir plus haut, p. 31. 

115. Voir plus haut, p. 32. 

116. Voir plus haut, p. 33-34. 

117. Voir plus haut, p. 36 sq. 

118. Voir plus haut, p. 40-41. 
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119. Voir plus haut, p. 44. 

120. Paris, Klincksieck, 1966. 

121. Voir p. 4 de l'ouvrage. 

122. Très exactement 25 571 emplois. Nous arrivons à ce résultat en additionant les totaux de l'avant- 
dernière colonne du tableau de la page 233. Cette colonne totalise, selon les formes simples et augmentées, 
les emplois de toutes les racines. 

123. Elle occupe les pages 6 à 38 de l'ouvrage. 

124. Sourate 96, al-‘Alaq, v. 1-3. 

125. Sourate 26, al-èiïarâ’, v. 192-199. 

126. Sourate 11, Hüd, v. 12. Voir aussi, sur Muhammad nadir, entre autres références : sourates 7, al-A‘râf, v. 
184 ; 15, al-Higr, v. 89 ; 22, al-Hagg, v. 49 ; 25, al-Furqân, v. 1 ; 29, al-Ankabüt, v. 50 ; 34, Saba’, v. 44 et 
46 ; 35, al-Fâdr, v. 23, 37 ; 38, Sâd, v. 70 ; 46, al-Ahqâf v. 9 ; 51, al-Dâriyât, v. 50-51 ; 67, al-Mulk, v.26. 

127. Sourate 17, al-Isra, v. 105-106. Voir aussi sur cette même fonction de l'annonce de la bonne nouvelle, 
jointe ou non à la fonction d'avertissement, les passages suivants : sourates 2, al-Baqara, v. 119,155, 223 ; 5, 
al-Mâ’ida, v. 19 ; 7, al-A‘râf, v. 188 ; 9, al-Tawba, v. 112 ; 10, Yünis, v. 2 ; 11, Hüd, v. 2 ; 19, Maryam, v. 97 ; 
22, al-Hagg, v. 34, 37 ; 25, al-Furqân, v. 56 ; 33, al-Ahzàb, v. 45, 47 ; 34, Sabâ’, v. 28 ; 35, al-Fâdr, v. 24 ; 
36, Yâ sïn, v. 11 ; 39, al-Zumar, v. 17-18 ; 42, al-Sürâ, v. 23 ; 48, al-Fath v. 8 ; 61, al-Saff, v. 13. 

128. Voir al-Mu‘gam al-mufahras de ‘Abd al-Bàqï, p. H9a-i2ia et p. 69ib-693b. 

129. Sourate 48, al-Fath, v. 2. 

130. Sourate 33, al-Ahzâb, v. 40. 

131. Sourate 3, Al ‘Imrân, v. 144. 

132. Sourate 47, Muhammad, v. 2. 

133. Sourate 61, al-Saff, v. 6. 

134. Mufradât, p. 130b, 19-20. 

135. Baydàwï, p. 733,13-15. 

136. Voir, sur ce point, l'index de l'édition bilingue, Masson, p. 841-842, en le complétant par les références 
aux sourates 12,102 ; 19, 97 ; 31,7 et 54,28. Ces soixante-dix sourates représentent plus des 9/10® du Coran. 

137. Les accusations de mensonge portées contre Muhammad sont fréquentes : plus d'une vingtaine de fois, 
Muhammad en sera l'objet, comme dans la sourate 34, Sabâ’, v. 43 : « Lorsque nos versets leur sont lus, 
comme autant de preuves évidentes, ils disent : celui-ci n'est qu'un homme qui veut nous éloigner de ce que 
nos pères adoraient. Ils disent encore : ceci n'est qu'un mensonge qu'il a inventé. » Voir aussi sourate 3, 
ÂVlmrân, v. 184 ; 10, Yünis, v. 41 ; 16, al-Nahl, v. 101, 113 ; 22, al-Hagg, v. 42 ; 23, al-Mu’minün, v. 38 ; 25, 
al-Furqân, v. 4, 77 ; 26, al-èu‘arâ’, v. 6 ; 34, Sabâ’, v. 8 ; 35, al-Fâdr, v. 4,25 ; 38, Sâd, v. 4 ; 42, al-èürâ, v. 
24 ; 56, al-Wâqi‘a, v. 82 ; 67, al-Mulk, v. 9 ; 68, al-Qalam, v. 44 ; 69, al-Hâqqa, v. 49 ; 84, al-Insiqâq, v. 22 ; 
96, al-Alaq, v.13. Toutes ces accusations s'adressent à Muhammad dans son rôle d'annonciateur de la 
Parole. 

138. Sourates 6, al-An‘âm, v. 7 ; 10, Yünis, v. 2 ; 11, Hüd, v. 7 ; 15, al-Higr, v. 15 ; 17, al-Isrâ’, v. 47 ; 21, al- 
Anbiyâ’, v. 3 ; 25, al-Furqân, v. 8 ; 34, Sabâ’, v. 43 ; 37, al-Sâffât, v. 15 ; 38, Sâd, v. 4 ; 43, al-Zuhruf v. 30 ; 
46, al-Ahqâf v. 7 ; 52, al-Tür, v. 29 ; 54, al-Qamar, v. 2 ; 69, al-Hâqqa, v. 42 ; 74, al-Muddatdr, v. 24. 

139. Soixante-trois fois ; voir al-Mu‘gam al-mufahras, p. 346-347. 

140. Mufradât, p. 231b, 4-9 ; il cite, à l'appui, la sourate 2, al-Baqara, v. 102. 

141. al-Mu‘gam al-mufahras, p. 382-383. A quoi il faut ajouter les mentions d'Iblïs, onze fois ; cf. ibid. 
P- 134 - 

142. C'est-à-dire très exactement 88 fois : al-Mu‘gam al-mufahras, p. 674b-676a, le plus souvent (73 fois) 
au pluriel. 

143. Ou bien il est dit que des gunün habitent en lui. Voir sourates 15, al-Higr, v. 6 ; 23, al-Mu’minün, v. 70 ; 
34, Sabâ’, v. 8 ; 37, al-Sâffât, v. 36 ; 44, al-Duhân, v. 14 ; 52, al-Tür, v. 29 ; 68, al-Qalam, v. 51. Les gunün 
interviennent à 39 reprises dans le Coran et le terme magnün onze fois : al-Mu‘gam al-mufahras, p. 179- 
180. 

144. Sourate 52, al-Tür, v. 29. 

145. Sourate 69, al-Hâqqa, v. 40-43. Le terme se retrouve également dans la sourate 21, al-Anbiyâ’, v. 5, et 
la sourate 37, al-Sâffât, v. 36. Deux autres occurrences sont à noter : la sourate 36, Yâ sïn, v. 69 : « Nous ne 
lui avons pas appris la poésie », et sourate 26, al-èu‘arâ’, v. 224 : « Quant aux poètes, ils sont suivis par ceux 
qui s'égarent. » On peut ajouter aussi des passages comme la sourate 83, al-Mutaffifün, v. 13 : « Ce sont des 
contes d'Anciens » ; de même, dans la sourate 8, al-Anfâl, v. 31 : « Ce ne sont que des histoires racontées par 
les Anciens. » Sur tous ces personnages, voir Blachère, Histoire de la littérature arabe, II, p. 190-193. 

146. Mufradât, p. 400b, 5-7. 

147. Voir Wensinck, Concordance, VI, p. 70-71. 

148. Mufradât, p. 268b-269a. 

149. Voir par exemple la sourate 48, al-Fath, v. 11-16, et la sourate 110, al-Nasr, verset 2. 
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150. Sourate 48, al-Fath v. 12 et 15, qu'il faut replacer dans l'ensemble des versets 11-16. 

151. Sourate 2, al-Baqara, v. 198. 

152. Sourate 2, al-Baqara, v. 158. 

153. Sourate 5, al-Mâ’ida, v. 95 et 97. 

154. Sourates 9, al-Tawba, v. 101,120 ; et 33, al-Ahzâb, v. 60. 

155. Sourate 3, ÀVlmràn, v. 96. 

156. Le droit aura dans la société musulmane une dimension religieuse avec la sarVa, et ceci durera tout au 
long de l'histoire des pays musulmans, avec plus ou moins de rigueur, comme, aujourd'hui, avec des 
fortunes diverses, en Iran et au Soudan, en Libye ou en Égypte. 

157. Massé, L'Islam, p. 39. 

158. Comme par exemple dans la sourate 2, al-Baqara, v. 117. 

159. Sourates 3, ÀVlmràn, v. 39,45 ; 4, al-Nisâ’, v. 171. 

160. Par exemple, sourate 7, al-A‘râf, v. 137. 

161. Comme dans la sourate 4, al-Nisâ’, v. 86 etc. 

162. Par exemple, sourate 2, al-Baqara, v. 99 : « Nous t'avons révélé des versets parfaitement clairs. » 

163. Voir par exemple les sourates 16, al-Nahl, v. 78 ; 23, al-Mu’minün, v. 78 ; 32, al-Sagda, v. 9 ; 46, al- 
Ahqâf, v. 26 ; 67, al-Mulk, v. 23 ; 76, al-Insân, v. 2. 

164. Comme dans la sourate 90, al-Balad, v. 8. 

165. Prophète, du grec prophètes, par le latin propheta : le terme grec signifie celui qui interprète les paroles 
de l'oracle et par suite, celui qui annonce l'avenir. 

166. Le nom de Dieu revient 2 700 fois dans le Coran. Ce nombre prend toute son importance quand on le 
compare au nombre total des versets du Coran : 6 211. 

167. Sur le Coran comme prédication, voir par exemple Blachère, Histoire de la littérature arabe, II, p. 210- 
212. 

168. L'affirmation : « [Allah] là ilâh illâ huwa » ([Dieu], il n'y a pas d'autre dieu que Lui), revient un 
nombre considérable de fois, particulièrement dans les sourates mekkoises. 

169. Que l'on pense par exemple aux litanies indéfiniment reprises des liturgies chrétiennes orientales. 

170. Dans la sourate 82, al-Infitâr, les quatre premiers versets commencent par le même idâ. Voir aussi le 
parallélisme de construction des versets 1 à 7 de la sourate 91, al-èams. Ou encore sourate 30, al-Rüm, les 
versets 20 à 25 qui commencent tous par « wa min âyâtihi » (parmi Ses signes) ; ou dans la sourate 27, al- 
Naml, le début identique des versets 60, 61, 62, 63, 64, que nous retrouverons ci-dessous, note 172, et bien 
d'autres exemples qu'il serait trop long d'énumérer. 

171. Versets 17, 22, 32, 40. 

172. Sourate 55, al-Rahmân ; voir aussi sourate 26, al-èu‘arâ’ : « Je ne vous demande pas de salaire ; mon 
salaire n'incombe qu'au Seigneur des Mondes », aux versets 109,127,145,164,170 ; ou dans la sourate 77, à 
dix reprises : « Malheur ce jour-là à ceux qui crient au mensonge », aux versets 15, 19, 24, 26b, 34, 37, 40, 
45, 47, 49. On pourrait allonger indéfiniment la liste avec par exemple la sourate 7, al-A‘râf, v. 59, 65, 73, 85, 
ou encore la sourate 27, al-Naml, v. 60, 61, 62, 63, 64, déjà citée note 170 pour une identité d'attaque. 

173. Il serait intéressant de pouvoir, à partir d'une étude détaillée, préciser la place, les formes et les 
fonctions du procédé de la répétition dans ce texte sacré. 

174. Voir plus haut p. 23-27. 

175. Sourate 73, al-Muzammil, v. 20. 

176. Ici, une note s'appuie sur des passages de Buhàrï (VI, p. 235,15-236,3 ; p. 240, 6-241,11, correspondant 
à la traduction Marçais-Houdas III, p. 533-534 et p. 538-539) pour considérer que la récitation psalmodiée 
est contemporaine de Muhammad. 

177. Blachère, Histoire de la littérature arabe, II, p. 232-233, qui renvoie à Caetani, Annali, I, p. 285 sq. 

178. Buhàrï, Sahïh, VI, p. 241, 11-14 I trad. Marçais-Houdas, III, p. 540 : (De celui qui aime entendre réciter 
le Coran par un autre) ‘Abd allah rapporte que le Prophète lui dit : “Récite-moi le Coran (iqra’ ‘alayya al- 
qur’âri)” — “Te réciter le Coran ? lui répondis-je, mais c'est à toi qu'il a été révélé !” — “Certes, reprit le 
Prophète, mais j'aime à l'entendre récité par un autre que moi ( uhibbu an asma‘ahu min gayrï ).” » 

179. Voir par exemple des versets où les cieux et la terre louent Dieu, comme dans les sourates 17, al-Isrâ’, v. 
44 ; 24, al-Nür, v. 41 ; 57, al-Hadïd, v. 1 ; 59, al-Hasr, v. 1 et 24 ; 61, al-Saff, v. 1 ; 62, al-Gum‘a, v. 1 ; 64, al- 
Tagàbun, v. 1. 

180. al-Mu‘gam al-mufahras, p. 339b-34oa. 

181. Voir plus haut p. 27 

182. Mufradât, p. io8b-i09b. 

183. Mufradât, p. 109a, 10-12. 

184. Sourate 66, al-Tahrïm, v. 3. 

185. Sourate 12, Yüsuf v. 101. 
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186. Sourate 23, al-Miïminün, v. 44 : « Puis nous avons envoyé successivement nos prophètes. Chaque fois 
que son prophète venait à une communauté, celle-ci le traitait de menteur. Nous avons fait succéder un 
peuple à un autre, et nous les avons fait passer en légendes. Arrière aux gens qui ne croient pas. » Voir aussi, 
dans le même sens, la sourate 34, Sabâ’, v. 19. 

187. Mufradât, p. 109a, 16-18 ; les versets cités sont respectivement tirés de la sourate 52, al-Tür, v. 34, et de 
la sourate 53, al-Nagm, v. 59. 

188. J. Robson, « Hadïth », in E.I. 2 , III, p. 24b. Comme l'ajoute Robson, un peu plus bas : « La Tradition est 
considérée comme l'autorité venant immédiatement après le Kur’ân, mais cette conception ne fut que le 
résultat d'un long processus. » 

189. al-Miïgam al-mufahras donne 28 usages du substantif. 

190. Il est intéressant de noter que les six auteurs de référence, considérés comme canoniques par la 
majorité des musulmans, ont vécu essentiellement au If-IlP/lX 6 siècle : ainsi Buhàrï (194/810-256/870) ; 
Muslim (202/817-261/875) ; Abü Dàwud (202/817-275/888) ; Tirmidï (210/825-279/892) ; al-Nisâl 
(215/830-303/915) ; et Ibn Màgga (209/824-273/886). Rappelons que non seulement Buhàrï est le plus 
ancien, mais il est aussi celui dont le recueil a le plus grand prestige. Ainsi dans la qualification 
d'authenticité ou de crédibilité des hadït-s en sahïh, hasan, da"ïfe t saqïm, la catégorie du sahïh se subdivise à 
son tour en sept degrés : 1. les traditions retenues par Buhàrï et Muslim ; 2. les traditions retenues par 
Buhàrï seul ; 3. celles retenues par Muslim seul ; 4. celles qui ne figurent ni chez Buhàrï ni chez Muslim, mais 
remplissent les conditions, ( surüt ) qu'ils ont exigées ; 5. celles qui remplissent les conditions de Buhàrï ; 6. 
celles qui remplissent les conditions de Muslim ; 7. celles qui sont sahïh selon d'autres autorités. 

191. Sahïh, I, p. 23,11-17 î trad. Marçais-Houdas, I, p. 34, ch. 4. 

192. Voir, sur cette classification, F. Sezgin, G.A.S., I, p. 58-60 ; ou J. Robson, E.I 2 , III, p. 28b. 

193. Sahïh, I, p. 24, 6-15 ; trad. Marçais-Houdas, I, p. 35, ch. 6. 

194. Voir plus haut, p. 71. 

195. Wensinck, Concordance, VI, p. 130b. Les textes sont d'Ibn Hanbal, Abü Dàwud et Dàrïmï. 

196. Comme lorsqu'il est dit dans le Musnad d'Ibn Hanbal, V, p. 158 : « Il n'envoie pas de prophète si ce 
n'est dans la langue de son peuple (illâ bi-lugati qawmihï). » 

197. Buhàrï, Sahïh, kitâb al-isti’dân, ch. 12, VIII, p. 67,1-7 ; trad. Marçais-Houdas, IV, p. 219-220. 

198. Ibn Hanbal, Musnad, VI, p. 387 ; voir aussi Muslim, Sahïh, kitâb al-ïmân, hadït 80. 

199. Buhàrï, Sahïh, VII, p. 58,20 ; trad. Marçais-Houdas, III, p. 615, 26-27 : « wa talâq kulli qawm bi- 
lisânihim. » 

200. Buhàrï, Sahïh, IV, p. 122, 18-20 ; trad. Marçais-Houdas, II, p. 414 (ch. 11) : « inna Allah yalamu al- 
alsina kullahâ. » 

201. Buhàrï, Sahïh, IV, p. 219, 6-11 ; trad. Marçais-Houdas, II, p. 539 (ch. 3). 

202. Buhàrï, Sahïh, Bâb al-riqàq, 23, VIII, p. 124, 20-125, 1 et P-125, 12-19 ; trad. Marçais-Houdas, IV, 
p. 288-289 (ch. 23). 

203. Buhàrï, Sahïh, kitâb al-adab, VIII, p. 45, 7-10 ; trad. Marçais-Houdas, IV, p. 191 (ch. 92). 

204. Ainsi pour le dernier hadït que nous venons de citer, voir texte arabe, VIII, p. 45,10-13, et trad. 
Marçais-Houdas, IV, p. 191, ch. 92, 2, où le même texte est introduit par un autre isnâd. 

205. La suite du hadït n'intéresse pas notre propos. Buhàrï, Sahïh, kitâb al-adab, ch. 89, VIII, p. 41,14-42,1 ; 
trad. Marçais-Houdas, IV, p. 187. 

206. Seule cette première partie du hadït nous intéresse ici. Buhàrï, Sahïh, Kitâb al-‘ilm, ch. 39, 1 , p. 38,15- 
18 ; trad. Marçais-Houdas, I, p. 55, ch. 39. 

207. Buhàrï, Sahïh, Kitâb al-‘ilm, I, p. 39,10-13 5 trad. Marçais-Houdas, I. p. 56, paragraphe 3. 

208. Nous retrouverons plus loin, chez Farabi, dans l'argumentation expliquant l'apparition de l'écrit, ce 
rôle de secours porté aux possibles défaillances de la mémoire ou à ses limites. 

209. Buhàrï, Sahïh, Kitâb al-‘ilm, I, p. 39, 6-7 ; trad. Marçais-Houdas, I, p. 55-56. 

210. Buhàrï, Sahïh, Kitâb al-‘ilm, I, p. 39,13-18 ; trad. Marçais-Houdas, I, p. 56, paragraphe 4. 

211. Buhàrï, Sahïh, VI, p. 214,3-214, 4 ; trad. Marçais-Houdas, p. 507-508. 

212. Il ne fait d'ailleurs que reprendre ce que dit le Coran et que nous avons relevé dans les deux citations 
p. 58. 

213. Ibn Ishàq, Sïra, § 140. 
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Du Coran à la philosophie l Jacques Langhade 


Chapitre II. La langue de la 
littérature en Prose 

p. 83-109 

Texte intégral 

1 Nous venons de voir comment la prose arabe s'est formée avec le Coran et nous avons 
essayé de dégager ce que nous pouvions apprendre par la réflexion sur cette œuvre et sur 
le hadït qui lui est étroitement lié. Nous voudrions poursuivre cette démarche sur les 
débuts de la langue arabe en nous intéressant aux premières œuvres et aux premiers 
auteurs de la littérature. Tout ceci dans le but de mieux saisir le contexte dans lequel 
Farabi s'est trouvé quand il a inauguré ses réflexions sur la langue. 

2 II n'est pas inutile d'évoquer ici, pour commencer, le milieu culturel dans lequel sont nées 
les premières œuvres littéraires, qui est également le milieu où est né le hadït et où ses 
auteurs ont évolué. Le souci de retrouver ou de conserver tout ce qui pouvait concerner la 
Révélation et les conditions de son apparition favorisa toutes sortes de recherches sur les 
hommes, leur vie, leurs ascendances. Peu à peu apparaîtront de courtes œuvres 
consignant des récits ou des généalogies et, progressivement, elles s'organiseront en 
ensembles plus cohérents comme la Sïra nabawiyya d'Ibn Ishâq (m. 767) 1 ou plus vastes 
comme ceux de Hisàm b. al-Kalbï (m. 819) 2 . Ce genre ira en se développant constamment 
et connaîtra, des siècles durant, un succès considérable, sous forme de tabaqât ou de 
littérature bio-bibliographique, depuis les Ibn Sa‘d (m. 845), auteur du Kitâb al-tabaqât 
al-kabïr 3 , les Ishâq b. Hunayn, auteur du Târîh al-atibbâ’ 4 , ou les Tabarï (m. 923), auteur 
de la monumentale Târîh al-rusul wa-l-mulük 5 , jusqu'à Suyütî (m. 1505) 6 , en passant par 
Ibn al-Qiftï (m. 1248), auteur de Târîh al-hukama 7 , ou les Tabaqât al-atibbâ’ d'Ibn Abï 
Usaybi'a (m. 1270) 8 , sans parler d'Ibn Hallikân (m. 1282) et de ses Wafayât al-a ‘yârt 9 , et 
de bien d'autres auteurs importants qu'il serait trop long d'énumérer ici 10 . 

3 A côté de ce souci d'ordre historique et des œuvres qu'il va faire naître peu à peu et qui ont 
nourri le hadït, il y a eu un souci d'ordre plus grammatical et lexicographique 11 . Nous 
approfondirons notre recherche sur cet aspect dans une section ultérieure, car cela nous 
rapprochera davantage des préoccupations de Farabi. 

Les débuts 

4 Nous voudrions, dans ce chapitre, limiter notre recherche sur l'histoire de la langue arabe 
à la naissance de la prose arabe et à un seul aspect de son épanouissement 12 , ainsi qu'à 
certains de ses caractères et souligner les liens bien connus qu'il y a entre le 
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développement de l'administration et la constitution progressive d'une prose littéraire 
arabe. 

5 A propos du sens de la racine KTB, nous relevions ce que nous appelions un "concours" de 
significations 13 entre le développement de l'écriture, kitàba, dans les dïwàn-s, dont les 
premiers furent créés pour répondre aux besoins de l'armée, et le terme de katïba, 
escadron, qui est un terme militaire. Ce sont de nouveau les dïwàn-s et les chancelleries 
que nous retrouvons quand nous nous attachons à la constitution progressive de la prose. 
Si, au début, on écrit pour comptabiliser, recenser, consigner, on ne le fait pas encore pour 
raconter, encore moins pour s'exprimer ou penser. Il ne s'agit encore que d'une écriture 
aux stéréotypes purement techniques, dont on continue à faire usage dans toutes les 
cultures pour les registres, inventaires ou les dépouillements, et qui ne suppose ni style ni 
syntaxe élaborés. Mais, peu à peu, avec l'arabisation progressive de l'administration 14 et 
les besoins croissants d'une structure fortement centralisée, le besoin se fera sentir d'une 
langue qui permettra de rédiger les correspondances confiées aux secrétaires. Et ce sont 
ces secrétaires qui seront les véritables fondateurs de la prose littéraire arabe. 

6 Ibn al-Nadïm ne s'y trompe pas dans son Fihrist. Après avoir consacré son premier 
chapitre aux langues, aux livres révélés et au Coran, après avoir présenté, dans le second, 
les grammairiens et les linguistes, on peut dire qu'il consacre le troisième à la littérature 
avant d'aborder la poésie dans le quatrième. Or ce troisième chapitre se divise en trois 
sections. La première, nous l'avons dit plus haut 15 , concerne les sciences historiques. La 
seconde sera consacrée à des notices sur les souverains, les secrétaires, les orateurs, les 
rédacteurs de correspondances, les agents de l'impôt foncier et les membres des 
chancelleries 16 . Beaucoup de ces secrétaires laisseront un nom car ils ne se contenteront 
pas de rédiger leurs correspondances, mais ils se préoccuperont également de la 
conservation de leurs écrits sous diverses formes. C'est ainsi qu'Ibn al-Nadïm classe dans 
la première catégorie des secrétaires-rédacteurs ceux qui ont laissé des recueils de leurs 
épîtres 17 . Et le premier qu'il mentionnera ne sera autre que ‘Abd al-Hamïd al-Kàtib (m. 
750) 18 dont il déclare qu'il fut « secrétaire du calife Marwân b. Muhammad, après avoir 
commencé à être maître d'école ( mu‘allim sibya), se déplaçant dans différents pays. 
Beaucoup de rédacteurs ( mutarassilün ) se formèrent auprès de lui et mirent en œuvre sa 
méthode. C'est lui qui ouvrit la voie à la rhétorique (ou du moins à la recherche stylistique) 
dans la correspondance. En son temps, nul ne l'égala ». Ces louanges du Fihrist 
concernent l'auteur de la fameuse Risâla adressée aux secrétaires 19 . 

7 Après cet initiateur, Ibn al-Nadïm présente un grand nombre de secrétaires et de 
rédacteurs et mentionne leurs œuvres. Nous reviendrons un peu plus loin sur Ibn al- 
Muqaffa 1 , disciple de ‘Abd al-Hamïd, dont le rôle fut particulièrement important, mais 
nous voudrions auparavant souligner la variété de la production de ces kuttàb telle qu'elle 
nous est présentée par le Fihrist. C'est ainsi qu'après la catégorie des auteurs ayant laissé 
des œuvres du type magmü‘, il examine celle des secrétaires-rédacteurs dont les épîtres 
ont donné lieu à la constitution d'anthologies 20 . Puis ensuite les orateurs, hutabà, les 
hommes d'éloquence, asma al-bulagà’ 21 , les maîtres de la rhétorique, les classiques — 
avec Ibn al Muqaffa‘ en tête — et les modernes 22 , les livres les plus admirables — au 
nombre de six, dont Kalïla wa Dimna — et les sujets qui y sont traités 23 . Il poursuit 
ensuite la longue énumération des secrétaires 24 . Nous soulignerons simplement que le 
titre de nombreux ouvrages indique le souci de formation et de pédagogie de beaucoup 
d'auteurs, comme le Kitâb al-madhab jï-l-balàga (p. 200, 9), ou le Kitàb tahdïb al-balàga 
(p. 195, 23), le Kitâb al-bayàn wa taqwim al-lisàn (p. 192, 16-17), ou le Kitàb al-bayàn 
wa-l-fasàha (198, 21), ou même un Kitàb imtihàn al-kuttàb, livre de la préparation des 
secrétaires (194, 20). On trouve également un Kitàb al-tàrïh wa ahbàr al-kuttàb (191, 15), 
ou encore, plus général, un Kitàb al-‘ilm (191, 3). Nous ne retiendrons de tout cela qu'une 
remarque dans la notice de Nattàha : 

« Abü ‘Alï Ahmad b. Ismâ'ïl al-Hasïb al-Anbârï, secrétaire de ‘Ubayd Allah b. ‘Abd Allah b. 

Tàhir [...]. Passé maître en rhétorique, rédacteur de correspondances ; poète, homme de 

lettres ( adïb ) très avancé dans l'art de la rhétorique. Le plus souvent, il parlait de lui-même 

(yaktub ‘an nafsihi) dans ses épîtres à ses frères. » 25 

8 Cette dernière remarque montre chez ce contemporain d’Ibn al-Muqaffa‘ un souci tout à 
fait nouveau, qui ne se manifestera pas souvent dans la prose arabe, et qui montre 
comment nous sommes dans des périodes de recherche, de création et d'enfantement. 


http://books. openedition.org/ifpo/5269 


29/11/2014 



Du Coran à la philosophie - Chapitre II. La langue de la littérature en Prose - Presse... Pagina 3 de 15 


Ibn al-Muqaffa‘ 

9 Nous avons mentionné Ibn al-Muqaffa‘. Nous voudrions non pas présenter son œuvre qui, 
avec Kalïla wa Dimna, est connue et qui marque le début de la grande littérature arabe en 
prose. En effet, avec cette composition, le mouvement est accompli, la prose arabe 
littéraire est née. Nous voudrions parler d'une autre de ses œuvres, qui fait partie du genre 
risâla, du genre de transition : il s'agit de la Risâla fi-l-sahàba. Et ceci parce qu'elle nous 
permet de dégager et d'analyser les caractéristiques de cette étape capitale. 

10 La Risâla fi-l-sahàba a été écrite par Ibn al-Muqaffa‘ entre 136/753 et 140/757 26 , pour le 
calife al-Mansür, et bien qu'il s'agisse là « d'un travail de bureau d'une nature particulière, 
d'un véritable rapport administratif sur la situation », on peut tout de même le « rattacher 
à Yadab en le considérant comme un développement original de ce genre, à mi-chemin 
entre Yadab parénétique et Yadab professionnel » 27 . Nous voudrions dégager certains 
traits significatifs de ce nouveau genre. 

11 Tout d'abord le recours à l'écrit. Les donneurs de conseils ne manquent pas, compte tenu 
du fait que tout musulman a le droit de nasïha à l'égard de n'importe quel autre 
musulman, fût-il le calife ; mais ce qui est original, c'est d'avoir organisé cet ensemble de 
conseils en une risâla, de leur avoir donné la forme écrite. Ici, l'écrit n'est plus un aide- 
mémoire comme c'était le cas jusqu'à présent, mais semble bien devenir la forme 
spécifique d'un discours destiné à tenir un rôle que ne pourrait remplir l'oral. Si Ibn al- 
Muqaffa' rédige cette Risâla, c'est bien qu'il peut ainsi dire ou faire savoir au calife des 
choses qu'il ne pourrait lui dire ou lui faire savoir autrement. Il y a là quelque chose de 
nouveau et de très important pour le propos qui nous intéresse : c'est l'émergence d'un 
nouveau statut de l'écrit qui, sans devenir une fin en lui-même, acquiert une valeur 
intrinsèque, n'est plus un simple complément de l'oral, mais une forme d'expression 
capable de remplir certaines fonctions spécifiques. 

12 La nécessité d'une organisation et d'une codification : ce souci se manifeste derrière 
chacune des œuvres des secrétaires-rédacteurs, nous avons pu le constater à travers un 
certain nombre de titres. Dans la Risâla d'Ibn al-Muqaffa‘, ce souci apparaît comme un 
besoin aussi bien pour l'éducation que pour l'administration. 

13 Pour l'éducation tout d'abord. Nous aurons l'occasion de l'approfondir dans un prochain 
paragraphe, quand nous réfléchirons sur YAdab al-kàtib d'Ibn Qutayba. Mais cela est déjà 
patent dans la Risâla d'Ibn al-Muqaffa‘ : 

« Il conviendrait, entre autres choses, d'entreprendre l'éducation de l’armée en l’engageant à 
apprendre le Coran, à étudier la Sunna, à savoir ce que sont la fidélité et l'intégrité, à s'écarter 
des hérétiques [...]. » 28 

14 Cette considération générale prend davantage de valeur quand on voit qu'elle est 
accompagnée de la proposition de mesures beaucoup plus précises. Elles concernent les 
soldats du calife qui 

« ont cependant besoin d’être éduqués ; on doit notamment redresser leur façon de faire, leur 
esprit et leur langage (taqwïm aydïhim wa ra'yihim wa kalàmihim ) car cette troupe est 
constituée d’éléments mêlés, de chefs qui exercent une autorité excessive et de subordonnés 
en proie à la perplexité, au doute. Or, qui attaque un adversaire avec des hommes dont il ne 
sait pas s'ils s'accordent avec lui en pensée, en paroles et en actes (al-muwàfaqa fi-l-ray wa- 
l-qawl wa-l-sïra ) ressemble à quelqu'un qui, monté sur un lion, inspirerait la terreur, mais 
serait lui-même encore plus terrifié. Donc, si le Commandeur des Croyants rédigeait et 
diffusait un règlement clair et succinct (kataba amanma'rüfi balïg a " wagï z™J comprenant 
tout ce que ses troupes ont à mettre en pratique ou dont elles doivent s'abstenir, un document 
convaincant et modéré que les officiers apprendraient par cœur ( yahfazuhu ruasà’uhum) 
afin de s'y conformer dans leur commandement, et que leurs subordonnés s'engageraient vis- 
à-vis d'eux à respecter, pareille initiative serait, si Dieu le veut, une excellente chose pour le 
moral de l'armée, un argument opposable à d'autres éléments et une excuse auprès de Dieu 
en cas d'échec » 2 9. 

15 Bien des éléments nous intéressent dans cette argumentation : ainsi le souci de redresser 
conjointement la façon de penser et le langage, et en même temps de les harmoniser. Le 
but n'est pas de parvenir à un discours conformiste, mais à une manière de penser dont 
découle une expression acceptable. Il y a là une personnalisation de la pensée et un refus 
du discours stéréotype et passe-partout : le discours devra traduire une adhésion de 
l'esprit, même si, comme cela est demandé, il y a accord fondamental de tous les discours. 
C'est là qu'intervient cette demande d'Ibn al-Muqaffa‘ au Calife : rédiger un règlement 
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écrit et le diffuser. Là encore, le rôle de l'écrit est nouveau : c'est par sa rédaction écrite 
que le règlement voit le jour ; il ne s'agit pas de consigner un certain nombre de 
prescriptions déjà formulées oralement, mais d'écrire un règlement. Et alors que l'on 
mettait par écrit ce que l'on connaissait par cœur, afin de s'en souvenir plus aisément, 
l'ordre est ici inversé : ce qui est écrit peut, une fois écrit, être connu et du coup appris par 
cœur. Certes, le fait d'apprendre ce règlement par cœur témoigne du fait que le règne de la 
transmission orale est toujours effectif. Mais insensiblement, les rapports de l'oral et de 
l'écrit se sont modifiés et un nouveau statut, une nouvelle fonction de l'écrit se font jour. 

16 Le souci d'organisation et de codification se manifeste non seulement pour les besoins de 
l'éducation, disions-nous plus haut, mais aussi pour ceux de l'administration. Cela 
apparaît ainsi, en ce qui concerne l'armée, au sujet des soldes : 

« Une autre question est celle des soldes de l’armée. Il conviendrait que le Commandeur des 
Croyants prévoie une date fixe et connue des intéressés pour le versement de la solde tous les 
trois ou quatre mois ou selon la périodicité jugée opportune. Il faudra que le gros de la troupe 
connaisse le motif de cette manière de procéder, qui suppose la tenue d'un rôle ( dïwân ) 
portant les noms des bénéficiaires, et que l’armée sache à quelle date elle percevra sa solde, 
afin que soit coupé court aux impatiences et aux plaintes. » 30 

17 Ici encore se manifeste une fonction spécifique de l'écrit : organisation et information. La 
périodisation de la solde des soldats est une opération qui ne peut se faire oralement, mais 
qui suppose nécessairement le recours à l'écrit. L'écrit permet ici une approche différente 
des hommes qui constituent l'armée, et c'est cette approche différente, beaucoup plus 
abstraite, qui permettra un traitement différent des données et l'intervention d'éléments 
nouveaux comme la régularité et la périodicité. 

18 La situation ne sera pas sans analogie dans le cas de l'impôt foncier (liarag) : 

« L'assiette des contributions imposées aux circonscriptions administratives n'est ni fixe ni 
connue. Il n'est pas de contrée dont le rôle n'ait été modifié plusieurs fois, disparaissant ici, 
subsistant là. Si le Commandeur des Croyants voulait bien songer à faire établir et connaître 
l'assiette des impôts des cantons ruraux, des villages et des terres appartenant à des 
particuliers, à faire enregistrer (tadwïn ) ces documents par les bureaux et dresser 
officiellement les rôles afin que chaque contribuable ne soit astreint à verser qu'un impôt qu'il 
connaisse et garantisse, et ne consacre ses soins à l'exploitation d’un terrain que s'il y trouve 
un avantage, nous pouvons espérer que ces mesures auront un heureux effet tant pour le 
peuple que pour l’agriculture, et mettront fin à la prévarication et à l'arbitraire ( gasm ) des 
agents du fisc. » 31 

19 Une fois de plus, une fonction spécifique de l'écrit est mise en valeur : par lui, une certaine 
forme de la réalité est fixée et il n'est plus possible de la faire varier au gré des humeurs 
comme dans le cas des relations interindividuelles. Il n'y a plus place pour l'arbitraire où 
l'un des deux partenaires impose de force son point de vue à l'autre, mais l'un et l'autre 
doivent se soumettre à l'écrit qui devient la garantie du droit. 

20 C'est d'ailleurs cette garantie du droit qu'Ibn al-Muqaffa‘ appelle de ses vœux dans un 
autre passage tout aussi remarquable par tout ce qu'il implique dans le recours à l'écrit. 
Après s'être élevé contre l 'arbitraire des juges qui, profitant de l'absence d'une 
jurisprudence consignée par écrit, prétendent abusivement suivre la Sunna alors qu'ils 
agissent uniquement et sciemment selon leur opinion personnelle, il poursuit : 

« Si le Commandeur des Croyants jugeait opportun de donner des ordres afin que ces 
sentences et ces pratiques judiciaires divergentes lui soient soumises sous la forme d’un 
dossier Ikitâti), accompagnées des traditions et des solutions analogiques auxquelles se réfère 
chaque école, si le Commandeur des Croyants examinait ( nazara ) ensuite ces documents et 
formulait sur chaque affaire l'avis que Dieu lui inspirerait, s'il s'en tenait fermement à cette 
opinion et interdisait aux cadis de s'en écarter, s'il faisait enfin de ces décisions un corpus 
exhaustif nous pourrions avoir l’espoir que Dieu transforme ces jugements où l’erreur se 
mêle à la vérité en un code unique ( hukm wàhid) et juste ; nous pourrions espérer que 
l'unification des pratiques judiciaires soit un moyen d’harmoniser la justice selon l’opinion du 
Commandeur des Croyants et par sa bouche. Ensuite, un autre imàm procéderait de la même 
façon, et ainsi de suite, jusqu’à la fin des temps, si Dieu le veut. » 32 

21 Ce qui est très remarquable ici, c'est cette prise de conscience de l'écrit comme garantie du 
droit et cette exigence d'un code écrit. N'oublions pas que c'est une période de réflexion 
dans le domaine juridique et que les écoles juridiques sont en train de se former. Abü 
Hanïfa (m. 150/767) a eu recours aussi au qiyâs. Faut-il rappeler qu'Abü Hanïfa, qui n'a 
pas été qàdi, n'a écrit lui-même aucun ouvrage juridique. Mais il semble bien que certaines 
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œuvres de ses disciples soient le fruit de ses discussions avec eux et de ses dictées 33 . Pour 
Ibn al-Muqaffa‘, l'écrit joue un rôle tout particulier : c'est grâce à lui qu'est constitué le 
dossier rassemblant les différents jugements émis ça et là par des juges dont l'équité laisse 
à désirer. C'est ensuite l'écrit qui permet de faire des avis du Commandeur des Croyants 
sur chacune de ces affaires un recueil les regroupant tous et s'imposant à chacun. Sans 
l'écrit, l'information du Commandeur des Croyants sur la pratique de ses juges serait 
partielle et lacunaire, et l'information subséquente des juges sur la façon de juger du 
Commandeur des Croyants serait doublement déficiente, car fort peu de cas finiraient par 
leur revenir. 

22 Un dernier point pour compléter ces considérations : le recours à la raison. Tout ce qui 
vient d'être dit, ce souci de l'organisation, du droit, de la fidélité à l'écrit et du refus de 
l'arbitraire est sous-tendu par une conscience très vive du rôle que doit tenir la raison. 
Nous trouvons en effet une critique à peine voilée de l'argument d'autorité : si tout avait 
été révélé, et s'il fallait se contenter d'une soumission pure et simple, le fardeau aurait été 
trop lourd pour l'homme, emprisonné de toutes parts par des contraintes et des règles ne 
laissant rien de côté. Mais il se trouve que Dieu a donné aux hommes la raison et l'esprit 
(‘ uqül et albâb ) : il ne s'agit pas de les exercer sur des questions déjà réglées par la 
Révélation, mais de les appliquer à ce qui n'a pas été fixé par Dieu 34 . A une attitude 
d'entière soumission à l'autorité, à un souci de fidélité à la parole révélée et de répétition, 
vient s'adjoindre une démarche s'appuyant sur la raison. Et lorsque le raisonnement 
habituel se révélera insuffisant, le qiyàs pourra rendre service s'il conduit à un résultat 
acceptable 35 . Ce recours est significatif à une époque où le qiyâs n'est pas encore admis 
par tous et même où il a de farouches adversaires. En prenant ainsi parti pour la raison et 
la réflexion sur la Révélation, Ibn al-Muqaffa‘ proposait au droit une voie qui ne devait pas 
être suivie. Comme le note Gabrieli, « cette subordination de la sharVa à l'autorité 
politique, prônée par Ibn al-Muqaffa‘, ne se réalisera pas, et le développement du droit 
musulman suivit la voie opposée de Yigmâ‘, soustrait en théorie à toute intervention du 
sultan, ce qui aboutit en pratique à figer 1 efiqh en dehors de la réalité vivante. Mais il est 
tout de même très remarquable qu'un processus opposé ait été envisagé par cette voix 
isolée, soit qu'il s'agisse là d'une conviction personnelle d'Ibn al-Muqaffa‘, soit qu'il ait 
prêté sa plume à des programmes d'autrui, comme on l'a aussi supposé » 36 . 

Ibn Qutayba 

23 Avec Ibn al-Muqaffa‘, nous étions dans la période des premiers accomplissements de la 
prose arabe profane. Ibn Qutayba nous fait franchir plus d'un siècle puisqu'il est mort en 
276/889, 130 ans après Ibn al-Muqaffa‘. Nous sommes proches de ce iv'/x'' siècle, de la 
pleine maturité de la prose arabe. Si Ibn Qutayba nous intéresse dans cette étude de la 
formation de la langue arabe, c'est non seulement parce qu'il représente, tout comme 
Gàhiz, son contemporain et aîné, un moment important de la prose arabe, mais encore 
parce qu'on lui doit un jugement sur cette langue et surtout un ouvrage destiné aux 
secrétaires qui nous renseigne sur la situation de la langue littéraire dans la seconde 
moitié du lll e /ix e siècle. 

24 Nous trouvons en effet, dans l'importante Préface du Kitàb adab al-kâtib 37 , le regard 
critique d'un homme sur sa société, ses mœurs, sa culture, sa littérature et sa pensée, sa 
langue enfin. En ce qui concerne la société de son temps, Ibn Qutayba lui reproche le luxe, 
la facilité, la vénalité : 

« La fortune des rois a pour unique destination la satisfaction de leurs passions personnelles ; 
les distinctions honorifiques, qui jouent à l'égard de la noblesse le rôle de l’aumône légale, se 
vendent comme des nippes ; les belles qualités humaines se reflètent dans l'ornementation 
des intérieurs et l'édification des bâtiments, les plaisirs de l’âme dans la vibration du luth et 
les cadeaux aux commensaux. » 38 

25 Mais, davantage que de la vie sociale et de la dissolution des mœurs, Ibn Qutayba se 
préoccupe de la baisse du niveau culturel de ses concitoyens. Ils sont ignorants, ils vient de 
le dire, pour ce qui concerne le vocabulaire, en narrant des anecdotes dans lesquelles des 
secrétaires lisent ou répètent des termes dont ils ignorent la signification. Ces gens se 
croient supérieurs aux autres de par les études qu'ils ont faites, sans se rendre compte de 
leurs limites. Le secrétaire s'imagine connaître ce que les gens ignorent et 

« il appelle les gens le bas peuple, les ordures et la lie du peuple alors que lui, par Dieu, est 
bien plus digne d’être désigné par ces qualificatifs qui sont ceux qui lui conviennent le mieux, 
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parce qu'il est ignorant et qu'il croit qu'il sait, et ces deux choses sont ignorance, et parce que 
ces gens-là sont ignorants et savent qu'ils sont ignorants. Mais si cet homme voué à sa propre 
admiration, qui est une insulte à l'Islam par ses opinions, réfléchissait, Dieu l'aurait vivifié par 
la lumière de la Bonne Direction. Mais il a trouvé trop long de réfléchir sur les sciences 
coraniques, les récits relatifs au Prophète et à ses Compagnons, les sciences des Arabes, leur 
langue et leurs œuvres littéraires, et il s'y est opposé, leur a été hostile et s’en est détourné »39. 

26 Ignorance du kàtib aussi bien dans le domaine de la langue que dans celui des sciences 
coraniques qu'il devrait maîtriser. Remarque intéressante car elle témoigne de 
l'importance de ces sciences qui se sont progressivement organisées autour du Coran : 
importance pour la formation du secrétaire aussi bien que pour sa culture. C'est l'occasion 
pour l'orthodoxe Ibn Qutayba de critiquer la propension de certains de ses contemporains 
à l'étude de la science aristotélicienne en tournant en dérision une argumentation logique 
de Muhammad b. al-Gahm 40 . 

27 Mais ce qui nous intéresse le plus ici, c'est ce qui est dit de la langue et de l'écriture et la 
critique qui est faite de certaines pratiques. Et tout d'abord la critique de la recherche 
purement formelle au détriment du fond : 

« Le but extrême visé par le kàtib de notre époque dans l'accomplissement de sa fonction est 
d'avoir une belle écriture et de bien former ses lettres ; le niveau le plus élevé auquel aspire 
notre homme de lettres ( adïbunà ) est de réciter des vers de mirliton à la louange d’une fille de 
joie en décrivant une coupe à boire. » 41 

28 C'est un souci qui revient sous la plume d'Ibn Qutayba dans sa Préface, quand il 
recommande d'éviter « l'emphase et l'amphigouri » ( taq‘ir et taq‘ib) et de rechercher 
d'abord la connaissance et à bien atteindre le but visé 42 . 

29 Conséquence logique d'une telle critique, la recommandation d'adapter ce que l'on dit à 
celui à qui on le destine. La forme n'importe pas en elle-même, mais en fonction du but 
recherché, et ce but dépend de la personne qui écrit et du destinataire. On ne saurait 
mieux souligner que la forme n'est pas une fin en soi mais un moyen pour atteindre une 
fin que l'on s'est fixée. 43 

30 Mais, un peu plus loin, Ibn Qutayba ajoute, sur la langue et l'écriture, une remarque qui 
nous intéresse au plus haut point : il distingue deux styles, celui de la langue parlée et celui 
de la langue écrite. On peut écrire certaines choses qui ne conviendraient pas à 
l'expression orale. 

« Le critère de jugement dans ce domaine de la recherche stylistique n'est pas le même selon 
qu'il s’agit du langage écrit et du langage parlé. En effet, la recherche syntaxique (i'ràb) ne 
saurait enlaidir ni alourdir quoi que ce soit dans le langage écrit. Seules sont répréhensibles 
les expressions bizarres, étranges et compliquées. » 44 

31 Cette distinction intervient à une époque où ce que nous pouvons appeler avec Fück le 
"moyen arabe" avait gagné beaucoup de terrain au détriment de la ‘ arabiyya 45 . Que cette 
distinction soit peut-être due au désir d'Ibn Qutayba de prévenir une trop grande érosion 
de la ‘arabiyya en lui réservant à elle seule le domaine de l'écrit, ou à la prise de 
conscience effective d'une différence entre les deux langues, le fait est là et il propose bel et 
bien une distinction entre l'écrit et l'oral : deux styles, deux langues, avec leurs 
caractéristiques propres. Il est encore plus explicite sur ce point dans ‘Uyün al-ahbàr où il 
déclare : 

« Il ne faut pas perdre de vue que si nous avons parfois employé intentionnellement un style 
vulgaire ( lahn ) et si nous avons recommandé au lecteur de l'employer, c'est que Yi‘ràb prive 
par fois le discours de son charme et ôte tout sel à l'anecdote. » 46 

32 C'est pour pallier toutes les carences qu'il a dénoncées et pour satisfaire aux besoins qu'il 
constate qu'Ibn Qutayba a composé son Kitâb adab al-kâtib, dans lequel il apprend au 
secrétaire, kàtib, celui de la deuxième moitié du ffl e /ix e siècle, ce qu'il doit posséder 
comme bagage intellectuel et comme compétence linguistique : 

« Comme je vois cette situation empirer tous les jours et que je crains d’assister à la 
disparition de toute trace des connaissances relatives à la langue arabe, je leur ai consacré une 
part de mes préoccupations et une fraction de mes œuvres. Pour celui qui néglige d’acquérir 
de la culture, j’ai rédigé des chapitres simples sur les connaissances nécessaires, sur la 
prononciation et sur l'orthographe correctes ; chacun de ces chapitres est consacré à un 
centre d’intérêt ; je me suis gardé de la prolixité comme de la lourdeur, afin d’encourager les 
gens à l 'apprendre par cœur (tahaffuiihi ) et à l'étudier si ses préoccupations l'y ramènent ; 
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j'ai voulu y enregistrer les connaissances qui lui manquent, afin de lui apporter de l'aide en lui 
fournissant des outils (astazhiru lahu bi-i'dàd al-àlàt). » 4 ? 

33 Ce souci pédagogique d'enseignement — et de défense — de la langue arabe est en parfait 
accord avec les conceptions d'Ibn Qutayba sur les rapports de l'écrit et de l'oral. Le recours 
à l'écrit est capital certes, car lui seul permet de pousser assez loin la précision et 
l'organisation de la recherche linguistique, et de mettre en œuvre une méthode tant soit 
peu rigoureuse. Mais en même temps, le sentiment très vif qu'il est dans un système où 
l'oral tient une place irremplaçable, qu'il véhicule une information supérieure à celle que 
peut fournir l'écrit et qu'il faut donc toujours avoir recours à lui sous peine de tomber dans 
l'approximation ou l'erreur. C'est la raison pour laquelle il demande dans le passage que 
nous venons de citer le recours à la mémoire pour retenir par cœur ce qui serait beaucoup 
moins efficace s'il restait uniquement consigné par écrit. 

Caractères de la prose 

34 Ainsi nous apparaît le contexte linguistique dans lequel a pris naissance la littérature 
arabe en prose. Contexte caractérisé par l'émergence d'une prise de conscience de la 
nature de l'oral et de l'écrit, et des rapports qu'ils entretiennent. Conscience aussi de la 
nécessité de poser les règles de l'usage littéraire de l'arabe et d'en organiser les différents 
aspects. 

35 II ressort de ces tendances qui se sont fait jour deux caractéristiques qui nous paraissent 
marquer la littérature arabe des premiers siècles : le recours fréquent à l'anecdote, au fait, 
au trait saillant, et, cela est souvent lié, l'importance de la compilation comme méthode de 
composition des ouvrages. 

36 Et tout d'abord, la place très importante accordée dans la littérature arabe au trait, au 
court récit. Nous avons déjà parlé d'Ibn al-Muqaffa‘, le premier grand prosateur arabe, et 
de Kalïla wa Dimna. Il ne s'agit pas d'une œuvre originale mais de la traduction en arabe 
faite sur le pehlevi d'une œuvre originale indienne. Outre le fait que c'est la première 
œuvre arabe en prose, son importance tient aussi à la très grande diffusion que connut 
l'œuvre, non seulement dans les milieux lettrés auxquels elle était destinée, mais 
également dans les milieux populaires. Nous y retrouvons les deux caractéristiques que 
nous avons dites être celles de la littérature arabe des débuts. Le recours à l'anecdote, au 
trait, prend ici la forme de la fable et de la mise en scène des animaux 48 , sous forme de 
courts apologues organisés en ensembles plus vastes. Ce genre de composition est 
caractéristique d'une littérature marquée par l'oralité : brièveté des récits, organisation en 
fonction d'un thème à illustrer, sur le mode de l'accumulation ou de la juxtaposition, 
développement de type linéaire et non organique, où un fait évoque un autre fait ou une 
idée qui, à son tour, évoquera une autre idée ou un autre exemple, etc. C'est la logique de 
l'expression qui commande et non celle du contenu, du sujet ou du thème. 

37 On trouve un bon exemple de ce genre de développement dans l'un des premiers chapitres 
de l'œuvre dont le prétexte est l'illustration de la parabole des deux hommes qui avaient 
l'un pour l'autre de l'amitié et que le trompeur a séparés et a rendus ennemis. Cela 
commence avec la fable du commerçant et de ses trois fils. C'est l'occasion de critiquer, sur 
un mode moralisateur, la paresse et l'oisiveté, et de proposer la pratique de certaines 
vertus ; il y a trois choses qui s'obtiennent en mettant en œuvre quatre autres choses ; les 
trois choses sont l'aisance dans les moyens de vie, une position avantageuse parmi les 
hommes et ce qu'il faut pour atteindre la vie future. Les quatre moyens d'y parvenir sont 
l'acquisition honnête de l'argent, la bonne gestion de cet argent, de le dépenser pour 
améliorer son mode de vie et celui des siens, et la protection contre les malheurs de 
l'existence. C'est l'occasion d'illustrer les méfaits d'une mauvaise gestion par deux 
comparaisons, le kuhl et le barrage trop plein. Puis le récit se poursuivant, il se limite 
aussitôt à l'un des trois fils dont le chariot est tiré par deux bœufs dont l'un s'embourbe. 
Laissé en arrière avec un serviteur, il est abandonné par ce serviteur qui justifie la perte de 
l'animal par la fatalité, comme dans l'apologue de l'homme qui fuyait la mort ; cette 
digression achevée, nous abandonnons le fils pour retrouver le taureau abandonné, et 
commencent d'autres aventures, celles du lion et du chacal, entrecoupées d'apologues 
comme celui du singe et du bûcheron pour illustrer une sentence qui vient d'être proférée. 

38 Nous ne développerons pas plus longtemps cet exemple, nous contentant d'observer qu'il 
correspond parfaitement à un type de littérature où l'écrit fait appel à l'oral. Tout d'abord, 
les aléas de la transmission de l'œuvre font que nous ne savons pas quel était exactement 
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le texte écrit par Ibn al-Muqaffa‘ : la tradition écrite ne remonte pas assez loin. Ensuite, 
son succès a favorisé sans doute les adaptations et les emprunts. Enfin, le mode même de 
composition se prêtait à une récitation orale : développements brefs, faits d'unités 
relativement autonomes, développement relancé périodiquement par des sentences ou des 
maximes que la suite du récit va illustrer. Ce développement peut s'interrompre 
fréquemment et être repris sans qu'il faille reprendre l'enchaînement de tout ce qui a 
précédé. L'histoire, ou plutôt les histoires, sont toujours prêtes à être narrées. Il y a certes 
toute une philosophie de l'existence qui est sous-jacente et qui commande ces 
développements, mais outre le fait qu'elle n'est ni explicitée ni organiquement développée, 
elle se résume à des maximes et à des sentences et relève plus du genre sapientiel que 
d'une littérature philosophique. 

39 En ce qui concerne l'aspect compilatoire de l'œuvre, il est non seulement évident, mais 
confessé par l'auteur qui renvoie à ses sources indiennes. Cela explique d'ailleurs chez lui 
l'absence totale de référence à des autorités islamiques ou arabes traditionnelles, et du 
coup le manque de recours à Yisnàd dont nous avons vu qu'il était un élément important 
des premières compositions écrites arabes. 

Gàhiz et ses successeurs 

40 Avec Gàhiz (160/776-255/868), nous retrouvons un certain nombre de caractéristiques 
que nous avons dégagées. La brièveté du développement caractérise les rasà’il qui nous 
ont été conservées. Et les ouvrages plus longs font appel à une documentation que Gàhiz 
ordonne et organise. C'est le cas dans le Kitàb al-hayawàn , tout comme dans le Kitàb al- 
buhalà’, où Gàhiz conclut sa présentation en précisant que l'on trouve dans son livre de 
nombreuses anecdotes dont le nom du personnage est donné ou omis selon les cas. Et 
effectivement, l'ouvrage comporte une longue suite d'histoires plus ou moins brèves, mises 
en ordre par Gàhiz. Dans ce cas, tout comme dans le Kitàb al-hayawàn, la longueur de 
l'œuvre ne provient pas de la longueur du développement, mais du grand nombre 
d'éléments rassemblés dans l'ouvrage 49 . Le recours à ce qu'ont dit les prédécesseurs se 
retrouve aussi dans des œuvres comme ses Rasà’il où il cite volontiers des opinions ou des 
vers pour appuyer ses dires 50 . 

41 II y a là un mode de composition où le principe du développement est moins 
méthodiquement mis en œuvre que dans un ouvrage qui relève de la tradition écrite, dans 
laquelle c'est l'idée qui progresse peu à peu selon des exigences logiques et non en fonction 
de critères qui peuvent être formels ou marginaux. Marçais, dans la note précédente, 
notait qu'il s'en fallait de peu pour que le roman ou au moins la nouvelle ne naisse avec 
une œuvre comme le Kitàb al-buhalà’. S'en fallait-il vraiment de si peu ? Pourquoi alors 
a-t-il fallu onze siècles et demi pour voir enfin paraître en 1914 Zaynab de Haykal, que l'on 
peut qualifier de premier roman arabe ? Pourquoi a-t-il fallu attendre Taymùr pour voir la 
nouvelle arabe prendre son essor ? C'est que le rapport à la langue n'est plus alors le 
même. Haykal et Taymùr écrivent pour des lecteurs. Gàhiz écrit autant pour être lu que 
pour être récité, déclamé, raconté, pour être lu à haute voix devant un auditoire. Il crée la 
prose arabe, il donne naissance à une langue nouvelle, sans doute, mais il ne peut en 
même temps modifier radicalement le contexte linguistique et culturel dans lequel 
intervient sa création et qui est essentiellement marqué par la communication et par la 
diffusion orale de l'écrit. 

42 Qu'en sera-t-il de ses successeurs ? 

43 Parmi eux, il en est un qui a une place importante dans le monde littéraire, c'est Abü- 1 - 
Farag al-Isbahànî (m. 967) 51 avec son Kitàb al-agànï. Nous nous contenterons de 
souligner, pour une œuvre aussi connue, les traits qui relèvent du genre oral. D'abord le 
sujet même de l'œuvre, qui lui donne son nom, et qui consiste à recueillir des poèmes 
chantés qui, sur la demande de Hàrün al-Rasïd, avaient été réunis puis revus par des 
musiciens célèbres, collection qu'il devait compléter par des poèmes d'auteurs postérieurs. 
Ce fut le prétexte pour compléter ces œuvres par une foule d'observations, de détails, 
d'anecdotes sur la vie culturelle des Arabes jusqu'à son époque. Tout comme les poèmes 
qui relèvent au premier chef de la récitation orale, le mode de composition, par brèves 
unités, correspond à celui de l'oralité, chaque élément appelant le suivant en fonction 
d'une nécessité immédiate et non d'un plan logique à long terme. De même, nous trouvons 
ici le recours à la compilation, Abü-l-Farag ayant recours à ses prédécesseurs dont il 
donne de larges extraits. L'ensemble de l'œuvre se prête d'ailleurs à la compilation, 
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puisqu'il s'agit de rassembler des poèmes qui ne sont pas de l'auteur. Et il le fait en 
doublant cette compilation par une compilation d'auteurs. 

44 Que la compilation soit l'une des caractéristiques d'une littérature marquée par l'oralité, 
nous le croyons pour différentes raisons. La première tient au système éducatif et aux 
méthodes d'un enseignement qui lui-même est conditionné par une référence constante à 
une révélation. Il faut écouter le maître : c'est l'autorité contre laquelle il n'y a aucun 
recours, car l'écrit qu'il commente et explique n'est rien sans lui et sans sa parole. Il en 
résulte un grand respect de l'autorité et une tendance à se soumettre à elle, que l'on a 
retrouvée dans le souci de Visnàd de donner ses autorités et d'être couvert et garanti par 
elles. Le réflexe développé par une telle pédagogie, par un tel rapport enseignant-enseigne, 
sera celui de la fidélité au maître détenteur de l'autorité et garant de la vérité. Fidélité qui 
sera manifestée essentiellement par le scrupule mis à répéter exactement l'enseignement 
reçu lorsque l'étudiant aura à son tour à le transmettre. Cette fidélité mise dans la 
répétition sera accompagnée de gloses et de commentaires par lesquels l'œuvre initiale 
sera complétée, développée. Dans un tel exercice, c'est tout naturellement que l'œuvre du 
maître est redite, reproduite, réécrite par le disciple : le terrain est prêt pour le 
développement des œuvres compilatoires. Sans parler d'un autre facteur qui a eu sans 
doute son importance : ce que l'on a appris, on l'a, le plus souvent, appris par cœur, et ce 
que l'on connaît par cœur revient facilement sur la langue ou sous la plume. Il n'y a 
d'ailleurs qu'à observer les tendances scolaires ou intellectuelles de certains étudiants 
formés à ces méthodes et qui aujourd'hui ont à composer essais ou mémoires : la 
compilation sera leur mode le plus naturel de composition. 

45 Prestige et influence de l'autorité, résurgences dues au mode d'enseignement et au recours 
permanent à la mémoire, ces traits caractéristiques d'un milieu culturel et littéraire 
marqué par la domination de l'oral affectent donc l'écriture littéraire et en déterminent 
certains traits comme ceux que nous venons de voir avec la tendance à l'utilisation de 
courtes histoires, la fréquence des digressions, le recours à la compilation. 

46 Au fur et à mesure de l'épanouissement de la prose littéraire arabe, nous trouvons, en plus 
de l'affirmation de traits spécifiques de l'écrit, le maintien d'un certain nombre de 
marques propres à l'oral. 

47 C'est ainsi qu'avec les Mille et Une Nuits, nous avons une œuvre caractéristique d'un genre 
tout à fait adapté à l'oralité et qui est le conte. Un conte, même lorsqu'il est développé, 
reste une œuvre brève qui peut tenir dans le cadre de la séance de narration ou de la 
soirée. Ce qui caractérisera les Mille et Une Nuits, c'est le fait que ces contes sont intégrés 
dans un ensemble, qu'ils interviennent dans une composition qui les organise. Nous ne 
ferons pas l'exposé de toutes les recherches actuelles sur cet ouvrage, mais nous nous 
intéresserons à sa forme. Que l'ouvrage soit ancien, nous n'en voulons pour preuve que les 
mentions faites par Mas'üdï (m. 958) et Ibn al-Nadhn (m. 998). Voici ce qu'en disent les 
Murüg al-dahab, à propos de la discussion sur la légende d'Iram : 

« Un grand nombre de savants considèrent les relations de ce genre comme apocryphes et 
remplies de mensonges inventés à plaisir par des conteurs admis auprès des rois. Ceux-ci ont 
suggéré à leurs contemporains l’idée de les retenir par cœur et de les raconter à leur tour. Il 
en est de ces recueils comme des ouvrages qui nous sont parvenus après avoir été traduits des 
textes de la Perse, de l'Inde ou de la Grèce. Nous avons dit ce qu'il faut penser des 
compositions de cette nature. Tel est le livre intitulé Hezar Efsaneh ou les mille contes, car 
c'est là le sens du mot efsaneh en persan. Ce livre est connu dans le public sous le nom de 
Mille et Une Nuits ; c'est l’histoire d’un roi, de son vizir, de sa fille et de son esclave. » 52 

48 Nous avons souligné les notations qui indiquent la place et le rôle des conteurs vus par un 
homme du rV/x e siècle, la grande période de la prose arabe : le conteur est l'homme par 
excellence de la tradition orale 53 . Il y joue un rôle si important qu'on le considère non 
seulement comme celui qui conte, mais également comme celui qui compose, c'est-à-dire 
que le conte devient un genre littéraire à part entière. 

49 D'ailleurs, Ibn al-Nadïm ne s'y trompera pas qui consacrera la première section du 
huitième chapitre de son Fihrist à ce genre. Ce chapitre huit est intitulé : informations sur 
les savants des autres sciences anciennes et modernes 54 . C'est une sorte de complément 
sur la littérature, les sciences occultes et de multiples autres sujets 55 . La partie consacrée à 
la littérature complète ce qui a été dit dans les chapitres trois et quatre sur la prose et la 
poésie. Après avoir donné les origines indiennes, persanes et byzantines de beaucoup de 
contes, il donne la liste des grands couples ou des grands personnages d'amants et 
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d'amantes que l'on trouve dans cette littérature. Voici comment il introduit les Mille et 
Une Nuits : 

« Les premiers à avoir composé des légendes, à leur avoir consacré des livres et à les avoir 
conservés dans des bibliothèques, à en avoir mis certaines sur la langue des animaux sont les 
Perses. Ensuite, les rois askenides s'y adonnèrent grandement et le genre s’élargit et se 
développa sous les Sassanides. Les Arabes le traduisirent en langue arabe. Les lettrés et les 
hommes d’éloquence reçurent ces œuvres, les arrangèrent et les embellirent, et composèrent 
des œuvres analogues par le contenu. Le premier ouvrage qui fut composé, selon le même 
contenu, fut l'ouvrage Hazàr Afsàn, ce qui signifie mille légendes. Le prétexte en est qu’un 
roi, lorsqu'il avait épousé une femme, passait la nuit avec elle et le lendemain la faisait tuer. Il 
épousa une concubine de sang royal, douée d’intelligence et de savoir, du nom de 
Shéhérazade. Lorsqu’elle fut rendue chez lui, elle commença à lui raconter une histoire et elle 
continua à raconter jusqu'à la fin de la nuit, ce qui poussa le roi à lui demander de rester et à 
lui demander la suite du récit la nuit suivante. Mille et une nuits passèrent durant lesquelles il 
eut avec elle des relations amoureuses, tant et si bien qu'elle eut de lui un fils qu’elle lui 
montra. Puis elle l’informa de sa ruse. Il admira son intelligence, eut de l’affection pour elle et 
lui demanda de rester avec lui. » 56 

50 La façon dont Ibn al-Nadhn rend compte des Mille et Une Nuits est intéressante car il 
rattache bien l'œuvre à son genre littéraire et en souligne l'origine. Sa présentation montre 
bien également la finalité de l'œuvre : récit à épisodes, qui peut être interrompu et repris 
sans inconvénient et qui correspond, nous l'avons déjà relevé 57 , à une littérature de type 
oral. En l'occurrence, comme pour Kalïla wa Dimna, la variété des versions dont nous 
disposons marque sans doute l'existence de nombreux courants, proches mais différents, 
dans la transmission orale de l'œuvre. 

51 De plus, les Mille et Une Nuits sont formées selon la technique du récit à cadre 58 . C'est une 
technique qui convient parfaitement à la littérature orale dans la mesure où il permet 
d'avoir des œuvres avec de courts développements, les récits encadrés étant brefs et le 
cadre n'étant pas de son côté développé. Il a aussi la particularité d'avoir une structure 
relativement simple qui commande le développement de l'œuvre et qui reste extérieure 
aux différents éléments qui constituent l'œuvre. Pour employer une comparaison de type 
architectural, les éléments constitutifs sont réunis comme en un mur d'enceinte qui peut 
s'allonger indéfiniment sans poser de problèmes de structure, alors que s'il avait fallu les 
organiser en un édifice cohérent, des problèmes tout à fait spécifiques se seraient posés. 
De ce point de vue, les Mille et Une Nuits relèvent bien de la littérature orale et non de la 
technique de la composition littéraire écrite. 

La maqàma 

52 II est un autre genre littéraire qui a son importance dans la littérature arabe classique et 
dans lequel nous pouvons relever des traits caractéristiques de la littérature orale. Il s'agit 
des maqàmàt. L'intérêt du genre maqàma est qu'à ces traits caractéristiques de la 
littérature orale, il joint des traits spécifiques de l'écrit. De ce point de vue, c'est un genre 
littéraire authentiquement arabe, comme le prouvera d'ailleurs son immense fortune dans 
cette littérature. Mais commençons par les traits qui en marquent le caractère écrit. Et 
tout d'abord le grand soin apporté à la composition. En nous limitant aux Maqâmàt de 
Badï‘ al-Zamân al-Hamadànï 59 , nous constatons que les récits suivent un plan type en trois 
parties : une première partie, l'introduction, où ‘ïsà b. Hisàm, le conteur, donne 
différentes précisions concernant la littérature, ou la géographie, ou une anecdote. Dans la 
seconde partie intervient un inconnu à la parole d'or. La troisième partie sera celle de la 
reconnaissance de l'inconnu, Abü-l-Fath al-Iskandari, le héros des maqàmàt et celui qui 
donne à la fin du récit la morale de l'histoire. 

53 Tout ceci est organisé avec un grand soin, même si l'auteur prend certaines libertés avec ce 
plan-type. C'est ainsi que l'introduction, tout comme la troisième partie, peuvent être très 
brèves 60 , ou bien que l'une ou l'autre des parties peut être supprimée 61 . Autre exception, 
dans la septième maqàma, al-Gaylàmiyya, qui met en scène la rencontre des poètes Dü- 1 - 
Rumma et Farazdaq, il n'y a pas d'intervention du héros des Maqàmàt, Abü-l-Fath, dont 
le rôle est tenu par Dü-l-Rumma. De même dans de nombreuses autres maqàmàt, la 
reconnaissance d'Abü-l-Fath n'est pas explicite 62 . Toutes ces libertés prises avec la 
structure de l'ensemble des maqàmàt n'enlèvent rien au soin avec lequel chacune d'elle 
est composée : séparation des parties, unité de chaque partie, maîtrise dans la conduite du 
récit. 
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54 A ce souci de rigueur dans la composition, propre à une composition de type écrit, vient 
s'ajouter un autre souci, celui du style. Le style des maqàmât est extrêmement soigné. 
C'est même un exemple du style de la prose arabe. Même s'il se laisse aller parfois à une 
virtuosité purement formelle, il y a toute une philosophie de l'existence qui se fait jour à 
travers les récits et les morales qui en sont tirées par Abü-l-Fath. Hamadànï ne dédaigne 
cependant pas la virtuosité ; il en est capable, aussi bien dans le domaine de la poésie et de 
son analyse stylistique 63 que dans celui de la prose. Ainsi, dans l'étincelant dialogue de la 
seconde partie de la troisième maqàma, al-Balhiyya, où un jeune homme survient et 
interroge îsà qui lui répond, le dialogue fait intervenir le sag‘, tout un vocabulaire 
recherché, la concision des tournures. Bref, un morceau d'anthologie, qui se conclut par la 
description métaphorique du dinar, suivie de son éloge. Une telle maîtrise du style et de la 
langue relève de l'écriture, sans aucun doute. Hamadànï est parfaitement conscient de 
cette qualité de son style et il fait souvent allusion à des questions de pureté de langue 64 , 
ou à sa recherche linguistique 65 . 

55 A cela s'ajoute, toujours en relation avec le style, le jugement critique de Hamadànï sur ses 
illustres prédécesseurs, Gàhiz et Ibn al-Muqaffa‘, les fondateurs de la littérature arabe en 
prose : sur l'éloquence de Gàhiz et sur la langue effilée d'Ibn al-Muqaffa‘. Puis la 
conversation s'arrêtant sur Gàhiz, un dialogue s'engage qui est une véritable critique du 
style du grand écrivain de Basra : le conteur et les auditeurs (qui représentent ici l'opinion 
commune) ayant fait l'éloge de l'éloquence de Gàhiz et de sa pratique de la langue pure, le 
jeune homme qui s'est joint à eux se lance dans une critique précise qui revient à reléguer 
Gàhiz dans son siècle et à montrer ses limites en fonction des critères actuels : 

« “Pour chaque action, il y a des hommes, pour chaque situation le discours qui lui convient, 
pour chaque maison ses occupants, et à chaque époque son Gàhiz. Si vous exerciez votre 
jugement critique, vos opinions s'écrouleraient [...].Gàhiz fait sa cueillette à l'une des 
extrémités de la rhétorique et s'arrête à l'autre. L'homme éloquent n'est pas celui qui se 
cantonne à sa prose, c'est celui dont les vers ne déparent pas le discours. Connaissez-vous de 
beaux vers de Gàhiz ?” “Non”, lui répondîmes-nous. Il poursuivit : “Quant à son discours, il 
est très éloigné de toute image, il use peu de la métaphore, il colle à ses expressions, il est 
guidé par la platitude du langage qu'il utilise, il est ennemi de la difficulté qu’il néglige. Avez- 
vous déjà entendu de lui une phrase travaillée ? ou une parole originale qui n'ait déjà été 
dite ?” “Non”, fut notre réponse. “Désirez-vous, dit-il, entendre un beau discours ?” Il nous 
donna alors des vers de sa composition. » 66 

56 Le reproche de Hamadànï à Gàhiz sera donc de ne pas assez travailler son style et son 
expression, de ne pas recourir aux images et aux métaphores, mais d'en rester à la 
simplicité originelle de la langue. Le second reproche sera d'avoir donné son autonomie à 
la prose et de n'avoir pas considéré qu'un bon prosateur doit se doubler d'un bon poète. 
Ceci est très révélateur, chez Hamadànï, d'une conception de l'écriture qui reste 
indissolublement liée à l'oralité dans la mesure où la prose ne saurait subsister sans la 
poésie qui, dans la littérature arabe, est un des lieux privilégiés de l'oral. Et pourtant 
Gàhiz, comme nous l'avons relevé, a souvent agrémenté sa prose de citations poétiques : 
même si elles ne sont pas de lui, c'était verser son tribut à la poésie. Cela ne suffit pas à 
Hamadànï qui, à plusieurs reprises, dans ses maqàmât, revient sur l'importance de la 
poésie 67 . 

57 C'est sur ce point que l'on pourrait dire que des hommes comme Hamadànï n'ont 
effectivement pas osé suivre Gàhiz sur le chemin qu'il avait contribué à ouvrir, après Ibn 
al-Muqaffa‘, à la prose arabe : il lui reproche son originalité qui est d'avoir dit en prose ce 
qui était jusqu'alors réservé à la poésie. Pour Hamadànï, prose et vers sont inséparables et 
doivent se compléter. Une bonne prose ne peut être le fait que d'un bon poète. C'est, d'une 
certaine façon, dénier à l'écrit le statut d'autonomie et postuler que la littérature arabe, par 
sa partie poétique, reste indissociablement liée à l'oral. 

58 Cette tendance à ne pas séparer l'écrit de l'oral se remarque également à d'autres traits des 
maqàmât. Et tout d'abord le fait que les maqàmât que nous avons commencent toutes, 
invariablement, à deux exceptions près, par une expression identique de style oral : « îsà 
b. Hisàm nous a raconté ce qui suit. Il nous dit... » 68 Ensuite, un autre trait est la brièveté 
des récits 69 , qui font entre une dizaine et une soixantaine de lignes pour la très grande 
majorité d'entre eux. 

59 A ce critère purement externe, on peut en ajouter un autre qui relève du genre de la 
littérature orale, et qui est celui de la répétition sous forme de doublets : outre l'inspiration 
du poète par le démon qui vient d'être mentionnée 70 , on trouve en deux maqàmât la 
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description métaphorique du dinar 71 . L'un des doublets les plus frappants est fourni par 
les maqàmàt quatorze, al-Fazâriyya, et quarante-six, al-Mulükiyya, qui toutes deux 
utilisent les mêmes phrases, les mêmes expressions, les mêmes images et les mêmes 
métaphores, avec quelques modifications dans l'ordre, pour décrire la même situation 72 . 
On peut signaler aussi la similitude de sujet des maqàmàt vingt-neuf, al-‘Iràqiyya, et 
quarante-cinq, al-Sïriyya, qui toutes deux traitent de questions linguistiques et de poésie. 
Ceci, sans compter, à travers les autres maqàmàt, les vers ou les expressions semblables 73 . 
Cette réutilisation des mêmes éléments est une des caractéristiques du recours à des 
procédés relevant de l'oralité. 

60 II faut ajouter un trait beaucoup plus fondamental, qui marque le style lui-même. Nous 
disions que ce style était très soigné 74 . Non seulement il utilise un vocabulaire très riche, 
mais il met en œuvre images et métaphores, et recourt fréquemment aux assonances et au 
sag‘ qui conviennent à la lecture à haute voix 75 . Et ce faisant, il conserve une 
caractéristique de la prose coranique, dont il fait une qualité essentielle de la prose 
littéraire : comme Hamadànï le laisse entendre par ses reproches à Gàhiz, la phrase arabe 
doit être travaillée, originale, difficile, recourir au sag‘, et ne pas ignorer la poésie. 

61 Cet idéal exprimé à la fin du IV'/ X" siècle est bien celui de la prose arabe tout au long de ce 
grand siècle littéraire, et il rend bien compte de celui qui prévalait au temps de Farabi et 
du contexte linguistique de la littérature de cette époque. La littérature arabe en prose, 
dans sa naissance comme dans son développement, reste marquée par un caractère oral 
particulier. Et même quand la spécificité de l’écrit est affirmée et développée, il reste que 
c'est une littérature qui revient toujours, par un biais ou l'autre, à l'oralité. Tel a été notre 
but dans les pages qui précèdent : non pas rendre compte de manière complète de la 
littérature arabe dans sa naissance et sa maturité, mais mettre en évidence certains traits 
qui vont dans le sens d'une valorisation de l'oral dans ses rapports à l'écrit. 

Notes 

1. Sur Ibn Ishâq (85/704-150/767), voir in E.I. 2 la notice de J.M. B. Jones, III, p. 834a-835a. 

2. Sur Ibn al-Kalbï (120/737-204/819), voir Fihrist, p. 146-149, et la notice de W. Atallah in E.I. 2 , IV, 
p. 5i6b-5i7a, sub II. La première section du troisième chapitre du Fihrist est consacrée aux chroniqueurs, 
aux généalogistes, aux biographes, p. 136-173. 

3. Sur Ibn Sa‘d (168/784-230/845), voir la notice de J. W. Fück in E.I. 2 , IV, p. 946-9478. 

4. Sur Ishâq b. Hunayn (7-298/910), voir G. Strohmaier, auteur de la notice dans E.I. 2 , IV, p. ii5a-b. 

5. Sur al-Tabarï (224/839-311/923), voir Rosenthal, A history ofMuslim Historiography, p. 71 sq. ; ou la 
notice de R. Paret dans la première édition de YEJ.‘, IV, p. 6o7a-6o8b. 

6. Il s'agit du grand polygraphe égyptien (849/1145-911/1505), auteur d'un ouvrage bio-bibliographique sur 
les grammairiens, Bugyat al-wu‘ât, ou des Tabaqât al-huffâz. Voir EJ., IV, p. 601-603, la notice de 
Brockelmann. 

7. Sur Ibn al-Qiftî (568/1172-646/1248), voir la notice d'A. Dietrich in E.I. 2 , III, p. 864a. 

8. Sur Ibn Abï Usaybi'a (590/1194-668/1270) et les ‘Uyün al-anbâ’ fi tabaqât al-aribbâ’, voir la notice de J. 
Vernet dans E.I. 2 , III, p. 7158-7168. 

9. Sur Ibn Hallikàn (608/1211-681/1282), voir J. Fück in E.I. 2 , III, p. 8s6a-857a. 

10. On consultera avec intérêt l’ouvrage de F. Rosenthal, A History of Muslim Historiography, déjà 
mentionné plus haut, note 5. 

11. Lié sans doute à des préoccupations d'ordre juridique, comme le souligne M. G. Carter dans son article 
« Sarf et Hilàf, contribution à l'histoire de la grammaire arabe », in Arabica XX, 3 (1973), p. 300-301. 

12. On se référera avec profit à la très suggestive synthèse présentée par Charles Pellat : « La prose arabe à 
Bagdad », in Arabica IX, 3 (1962), volume spécial sur Bagdad, p. 407-418. 

13. Voir plus haut, p. 31, note 53. 

14. Voir plus loin, p. 249, note 89. 

15. Voir plus haut, p. 83, note 2. 

16. Fihrist, p. 174-206 : Aljbâr al-mulük wa-l-kuttâb wa-l-mutarassüïn wa a‘mâl al-haràg wa ashâb al- 
dawâwïn wa asmà’ kutubihim. La troisième section concerne la littérature de type poétique avec, en 
particulier, le genre chanson, les agâni. 

17. Tasmiyat al-kuttâb al-mutarassilin mimman li-rasâ’ilihi kitàb magmü'. Fihrist, p. 176. 

18. ‘Abd al-Hamïd b. Yahyâ, p. 176. Sur cet auteur, voir la notice de H. A. R. Gibb, in E.I. 2 , 1 , p. 67-68. 

19. Rééditée par Muhammad Kurd ’Alî, in Rasâ'il al-bulagâ’, p. 173-226. 

20. Fihrist, p. 182, mimman ruwiyat rasâ’iluhu. Nous suivons ici l'interprétation de Bayard Dodge dans sa 
traduction anglaise, I, p. 266. 
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21. Fihrist, p. 187. 

22. Fihrist, p. 188. 

23. Fihrist, p. 189. 

24. Fihrist, p. 189-206, avec en particulier un long développement sur Marzubânî (p. 196-199) et sur Abü 
Zayd al-Balhï, et une notice sur Qudâma b. Ga‘far, respectivement p. 204-205, et p. 194. 

25. Fihrist, p. 186. 

26. Nous nous rallions aux conclusions de Pellat dans son introduction à l'édition et à la traduction de la 
Risâla : Ibn al-Muqaffci, " conseilleur du Calife", p. 1-2. 

27. Édition Pellat, introduction, p. 4. 

28. Risâla, p. 32-33. 

29. Risâla, p. 22-25. 

30. Risâla, p. 34 - 35 - 

31. Risâla, p. 58-60. 

32. Risâla, p. 42-45, § 36 . 

33. Voir EJ. 1 , II, p. 1112b, « Kiyâs », par Wensinck, et « Abü Hanïfa », par Schacht, in E.I. 2 , 1 , p. 126b. Sur ce 
passage d'Ibn al-Muqaffa‘, voir l'analyse très pertinente qu'en donne Schacht dans son Introduction au 
Droit Musulman, p. 53. 

34. Risâla, p. 30-31, § 19 et 20, dont voici le texte, dans la traduction qu'en donne Pellat : « Cependant, si la 
religion qui nous est venue de Dieu n'avait rien laissé dans l'ombre, si tous les cas d'espèce, les mesures et les 
décisions, tout ce qui peut se produire et apparaître chez les hommes entre le jour où Dieu a envoyé son 
Prophète et celui où ils le rencontreront, avaient fait l'objet d'une disposition révélée, ils auraient eu à porter 
une charge excessive, ils se seraient sentis à l'étroit dans leur religion, ils auraient reçu des enseignements 
trop détaillés pour que leurs oreilles pussent les entendre et leur cœur les comprendre ; leur raison et leur 
esprit seraient restés perplexes, car ces deux instruments dont Dieu les a particulièrement dotés auraient été 
inutiles ; ils n'en auraient eu nul besoin et ne les auraient exercés que sur des questions déjà réglées par une 
révélation. Mais Dieu s'est borné à leur faire la grâce d'une religion que leur esprit n'aurait pas été capable 
de concevoir seul, ainsi que l'ont reconnu les pieux adorateurs d'Allah quand ils ont dit : “Nous n'aurions pas 
été à même de nous diriger si Dieu ne nous avait pas dirigés.” » 

« Ensuite, Dieu a laissé à l'opinion personnelle toute latitude pour inspirer les décisions et les mesures qui 
n'entrent pas dans ce cadre général, mais il en a réservé l'usage aux seuls détenteurs du pouvoir, le peuple 
n'ayant à cet égard d'autre droit que celui de conseiller quand on le consulte, de répondre quand on l'appelle 
et de donner en secret des avis sincères. » 

On retrouve ici des accents du Préambule de Barzawayh qui précède Kalïla wa Dimna. 

35. Risâla, p. 44 - 47 , § 39-40. 

36. F. Gabrieli, article « Ibn al-Mukaffa‘ », in E.I 2 , III, p. 908b. Ce n'est qu'avec les mu‘tazilites que la raison 
pourra revendiquer sa supériorité. 

37. Édition critique Muhammad al-Dàlï. Beyrouth, 1982, p. 5-20. 

38. Ibn Qutayba, Adab al-kâtib, p. 6, 2-5. Quand le cas se présente, nous avons recours à la traduction 
proposée par G. Lecomte des principaux passages de cette Préface dans « L'introduction du Kitâb adab al- 
kâtib d'Ibn Qutayba », in Mélanges Massignon, III, p. 45-64. Pour ce passage, voir p. 50. 

39. Ibn Qutayba, Adab al-kâtib, p. 6,14-7, 4. 

40. Ibn Qutayba, Adab al-kâtib, p. 7, 4 à 9, 1. La critique de l'argumentation porte sur l'affirmation : la 
réflexion commence avec la fin de l'action et l'action commence avec la fin de la réflexion. Muhammad b. 
Gahm l'illustre avec la construction d'une maison et le mouvement qui va du toit aux fondations. On 
retrouvera dans le Kitâb al-hurüfde Farabi, § 41, p. 85,14-15 et § 106, p. 129, 6 sq., une utilisation du même 
exemple de la maison, du sol à la terrasse, ou du mur et de sa base. Sur Muhammad b. Gahm, cf. Pellat, 
Milieu basrien, p. 67, et l'article de Lecomte sur « Adab al-kâtib » in Mélanges Massignon, III, p. 56. 

41. Ibn Qutayba, Adab al-kâtib, p. 6, 7-9, Lecomte, trad., p. 51. 

42. Ibn Qutayba, Adab al-kâtib, p. 16, 5-14, trad. Lecomte, p. 61. « De telles outrances de langage étaient 
déjà considérées comme lourdes lorsque l'adab était encore dans toute sa fraîcheur, et que le temps n'avait 
encore rien gâté : on mettait alors son point d'honneur à parler une langue correcte et on rivalisait en 
science, et on pensait que cela venait après la capacité à saisir ce que l'on recherchait et à atteindre ce que 
l'on espérait. Quel renversement aujourd'hui. Le Prophète a d'ailleurs dit : “Ceux d'entre vous qui me sont le 
plus haïssables sont les bavards, ceux qui parlent trop et les volubiles.” » Le hadït que cite Ibn Qutayba est 
rapporté par Tirmidï dans son Sahïh, Kitâb al-birr, ch. 71, et par Ibn Hanbal dans son Musnad, IV, p. 193- 

194- 

43. « Nous lui recommandons encore de hiérarchiser les termes de ses lettres, en les adaptant au rang de 
celui qui envoie la lettre comme à celui du destinataire. Il ne devra pas adresser aux petites gens des termes 
nobles, ni aux personnages importants des termes vulgaires. J'ai constaté que les secrétaires négligeaient 
cette règle dans leurs épîtres et mélangeaient tout sans faire de distinction [...]. Il arrive que le secrétaire 
commence sa lettre en disant : “Que Dieu te traite généreusement !”, ou “Que Dieu te préserve !” Puis, 
lorsqu'il arrive au milieu de la lettre et qu'il a énuméré les torts du destinataire, il lui dit : “Que Dieu te 
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maudisse et qu'il t'avilisse !” Comment pourrait-il à la fois traiter généreusement, maudire et avilir ? » Adab 
al-kâtib, p. 18, 3-6, et p. 19,1-4. Trad. Lecomte, p. 19. 

44. Ibn Qutayba cite ensuite des exemples de périphrases et poursuit : « Cet homme vivait pendant une 
période brillante et était doué d'une vaste culture dans les sciences et dans la langue ; on ne pouvait donc lui 
reprocher, dans l'exercice de son métier de kâtib, que de délaisser les mots faciles et les idées courantes. » 
Sur cette différence écrit-oral, cf. Aristote, Rhétorique, III, 12,1413b, 8-22. 

45. Voir Fück, ‘ Arabiya , p. 87, 91 et 113. 

46. ‘Uyün al-ahbâr, I, p. mïm-nün. Cité par Lecomte, Ibn Qutayba, p. 435. Dans sa Préface du Kitâb al-si‘r 
wa-l-siïarâ’ ( Introduction au Livre de la Poésie et des Poètes, édition et traduction Gaudefroy- 
Demombynes, p. 20), Ibn Qutayba revient sur ce problème des rapports de l'écrit et de l'oral, mais dans une 
toute autre perspective, celle de la transmission des sciences, et dans un tout autre contexte, celui de la 
littérature poétique. Dans ce cas, la transmission orale s'impose nécessairement pour compléter ce qui 
manque à l'écrit : « Toute science doit être transmise oralement, et ce besoin n'est nulle part si grand que 
pour la science de la religion, et après elle, pour la poésie, à cause des expressions rares qui s'y trouvent, des 
variétés dialectales, du langage insolite, des noms des arbres, des plantes, des lieux et des points d'eau. Vous 
serez incapable, si vous ne les avez pas entendu prononcer par quelqu'un, de distinguer, dans le vers de 
Hudayl, entre âàba et Sâya qui sont deux noms de lieu, ni d'être sûr de comprendre ce que sont : le sol 
rocheux de Nubàyi‘ [...], car ce ne sont point choses que l'on résout par la pénétration ou la finesse de l'esprit 
comme on résout la dérivation d'un mot rare. On lisait un jour, dans le cercle d'al-Asma‘ï, cet hémistiche 
d'un vers d'Abü Du’ayb : “Au fond du vallon de Dàt al-Dayr, son petit resta seul égaré.” “Erreur complète, ô 
lecteur”, s'écria un bédouin qui était dans l'assistance. “C'est Dàt al-Dabr, un col de chez nous.” Et par la 
suite, al-Asma‘ï adopta cette lecture. » On notera, à la lecture de ce passage, que les exemples d'Ibn Qutayba 
ne se comprennent que si l'on considère que l'on a à faire encore à une scriptio relativement “defectiva ” et 
que c'est l'absence de certains points diacritiques qui explique l'erreur du lecteur non informé par une 
transmission orale. 

47. Ibn Qutayba, Adab al-kâtib, p. 11,13 à p. 12, 5 ; trad. Lecomte, p. 58. 

48. Kalïla wa Dimna, édition arabe de Beyrouth, p. 51,1. 8 sq. 

49. Wa qad katabnâ laka ahâdït katïra mudâfa ilà arbâbihà wa ahâdït katïra gayr mudâfa ilà arbâbihâ. 
Kitâb al-buhalâ’, éd. Hârün, p. 8, 6-7. 

50. On remarquera en particulier la fréquence du recours aux citations de vers qui sont un indice d'une 
grande diffusion orale des connaissances poétiques à cette époque, alors que ces mêmes vers posent 
aujourd'hui à l'éditeur des problèmes insolubles du fait de « la multiplicité des variantes et de l'impossibilité 
quasi absolue de restituer l'original [...] ». Pellat, Le livre des Avares de Gàhiz, introd., p. IL Le jugement de 
W. Marçais par lequel Pellat conclut cette introduction met en relief des traits qui, pour nous, rejoignent les 
caractéristiques d'une littérature encore très marquée par l'oral (c'est nous qui soulignons) : « Le Livre des 
Avares dénote chez son auteur le goût de l'observation, l'amour du détail précis et typique, et, qui mieux est, 
un certain penchant pour l'analyse psychologique. Qu'il s'y fût joint un peu d'imagination créatrice, quelque 
aptitude à inventer une intrigue dont ces anecdotes et ces petits portraits eussent rempli le canevas, le 
roman, ou du moins la nouvelle, pouvait naître. Par ailleurs, une absence complète de composition, des 
redites, des digressions, un dernier chapitre de quarante pages qui n'a qu'un très lointain rapport avec le 
reste de l'ouvrage ; tout le désordre d'un homme spirituel et curieux, et fort érudit, qui, par impuissance 
peut-être à se discipliner, s'est fait une règle, il l'a dit et redit, du bavardage à bâtons rompus ; et qui, trop 
persuadé que l'ennui naquit un jour de l'uniformité, a élevé le coq-à-l'âne à la hauteur d'un principe 
littéraire » (p. VIII-IX). 

51. Sur Abü-l-Farag al-Isbahànî (284/897-356/967), voir EJ. 2 , 1 , p. I2ib-i22a. 

52. Mas‘üdï, Murüg al-dahab, éd. et trad. Barbier de Meynard, IV, p. 89-90. 

53. Et si ce rôle de conteur disparaît rapidement, au cours de ces dernières décennies, dans les sociétés 
marquées par le mode de vie occidental, ce n'est pas parce que l'écrit a conquis de nouveaux publics, loin de 
là. Les gens ne lisent sans doute pas plus qu'avant, et peut-être moins. C'est que les sollicitations diverses qui 
s'offrent au public ne laissent plus le temps, le champ, le loisir à la narration et au conte, et ceci aussi bien 
pour la création que pour l'audition. Et seule l'audition pourrait susciter de nouveaux conteurs et empêcher 
le tarissement de ce genre de création. 

54. Les chapitres précédents, après ceux que nous avons mentionnés au début de ce chapitre, p. 83, sont 
consacrés au kalâm, au fiqh et à la philosophie. 

55. Comme les bouffons, ou des personnages comme Guhà ou des sujets erotiques ou la physiognomonie, les 
chevaux, les armes, les sciences vétérinaires, les sermonnaires, la cuisine, les poisons, les charmes et les 
amulettes, etc., ou, dans la troisième section, les Sabéens, les Alchimistes. 

56. Fihrist, p. 436,15- p. 437, 4. 

57. Voir plus haut p. 101-102. 

58. « Une bonne partie des contes dans les Mille et Une Nuits sont des récits à cadre, structure bien connue, 
qui peut se définir comme un tout composé de deux parties : un conte, ou des contes, racontés par un 
personnage ou des personnages, dans un autre conte de dimensions plus petites et d'intérêt subordonné, 
lequel renferme donc le premier comme un cadre renferme une peinture. » M. I. Gerhardt, « La technique 
du récit à cadre dans les 1001 Nuits », in Arabica, VIII, 2 (1961), p. 137. 

59. Hamadànî : né en 358/968 à Hamadàn et mort en 398/1008 à Hirât. 
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60. Ainsi par exemple dans la neuvième maqama, al-gurganiyya, l'introduction fait à peine plus d'une 
ligne, et la troisième partie, la "reconnaissance", même pas une. 

61. Ainsi dans la douzième maqâma, al-Bagdâdiyya, il n'y a qu'une seule partie, qui est le récit de ‘ïsà. Dans 
la treizième maqâma, al-Basrïyya, il n'y a que les deux premières parties et pas de troisième consacrée à la 
reconnaissance. 

62. Par exemple dans la maqâma onze, al-Ahwâziyya, Abü-l-Fath n'est pas nommé ; dans d'autres, le 
procédé de la reconnaissance est modifié, dans la mesure où Abü-l-Fath est nommé dès le début, ou en cours 
de récit, comme dans les maqâmât 21, al-Mawsiliyya, 22, al-Madïriyya, 37, al-Armâniyya, 42, al-Wasiyya, 
44, al-Dïnâriyya, 46, al-Mulükiyya, 50, al-Hamriyya. 

63. Voir la maqâma quarante-cinq, al-Sïriyya, où un jeune homme pose à ses auditeurs un grand nombre 
de questions d'érudition rhétorique, sur des vers dont les satr-s ont des propriétés variées, et où il fait 
l'exégèse de certaines de ses questions en proposant une réponse. 

64. C'est ainsi qu'au début de la vingt-deuxième maqâma, al-Madïriyya, il décrit ainsi son héros : « Abü-l- 
Fath al-Iskandarï, homme à la langue pure ( fasâha ), il l'appelle et elle lui répond ; homme d'éloquence, il lui 
commande et elle lui obéit. » 

65. Ainsi, au début de la seizième maqâma, al-Makfâfiyya, quand ‘ïsà b. Hisâm déclare : « Je traversais des 
régions de la province d'Ahwàz, en quête de termes étranges que je chassais ou de paroles éloquentes pour 
en faire provision. » Édition de Beyrouth, p. 78, 2-3. 

66. Édition de Beyrouth, p. 75, 4 ; p. 76, 5. 

67. Voir, par exemple, la quatorzième maqâma, al-Fazâriyya, éd. Beyrouth, p. 70 : « fa-ayna si‘ruka min 
kalâmika ? » ; voir aussi la vingt-neuvième maqâma, al-ïrâqiyya, p. 143 : « Existe-t-il un vers de louange 
des Arabes dont le destinataire n'ait été rendu célèbre ?» ; ou la trente-sixième maqâma, tout entière 
traversée de poésie arabe, et où Satan (Abü Murra) déclare : « Je suis Satan, il y a toujours l'un d'entre nous 
pour aider tout poète ; c'est moi qui ai dicté à Garîr la qasïda que j'ai déclamée. » Maqâma 36, al-Iblïsiyya, 
p. 184, 6-8. 

68. Haddatanâ ‘ïsâ b. Hisâm qâla ; les deux exceptions concernent la septième maqâma, al-Gaylâniyya, 
qui substitue haddatanï à haddatanâ, et la huitième, al-Adirbigâniyya, qui simplifie : qâla ‘ïsâ b. Hisâm ; 
cela, dans l'un et l'autre cas, ne modifie pas le caractère oral de l'expression. 

69. La plus longue des maqâmât étant la maqâma vingt-deux, al-Madïriyya, qui, dans l'édition de 
Beyrouth, fait 134 lignes, suivie par la Saymariyya (43), qui fait 105 lignes, et les quatre maqâmât, al- 
Asadiyya (6), al-Wa‘ziyya (27), al-ïrâqiyya (29) et al-Basariyya (52), qui font entre 75 et 80 lignes. 

70. Voir plus haut, note 67. 

71. Maqâma 3, al-Balhiyya, et maqâma 47, al-Sufriyya, éd. Beyrouth, p. 16 et 231. 

72. Voir éd. de Beyrouth, p. 68, 6-69, 5, et p. 228, 3-229,1. 

73. Voir les deux vers finaux, quasi identiques, dans les maqâmât 15, al-Gâhiziyya, et 41, al-ïlmiyya, éd. de 
Beyrouth, p. 77 et 203 ; ou des expressions semblables ou même identiques dans les maqâmât 6, al- 
Asadiyya, et 7, al-Gaylâniyya, p. 30, 5, et p. 39, 7-8 ; ou dans les maqâmât 7, al-Gaylâniyya, et 14, al- 
Fazâriyya, p. 39, 7-8, et p. 68, 2-3 ; ou dans les maqâmât 19, al-Sasâniyya, et 25, al-Magâ‘iyya, p. 93,1-3, 
et p. 127, 7-8, etc. 

74. Voir plus haut, p. 105. 

75. Voir par exemple p. 73, 8 ; p. 75, 4-5 et 11 ; p. 79, 2-3 ; p. 98, 7 ; p. 99,1 ; p. 202, 6-8, etc. 
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Texte intégral 

1 Tandis que naissait, se mettait en place, se développait et s'épanouissait la littérature et la 
prose arabes, la réflexion et la recherche des musulmans se poursuivaient dans différentes 
directions. Certaines de ces réflexions se sont cristallisées pour donner naissance à des 
sciences, de telle sorte qu'aujourd'hui, lorsque nous regardons cette période, nous avons 
tendance à interpréter les différents faits qui se sont alors produits comme des faits 
s'intégrant spontanément dans le cadre de telle ou telle science, ou comme des faits 
participant du mouvement qui animait ces sciences et leur développement. Exégèse 
coranique, fiqh, kalàm, mystique, etc., nous apparaissent comme des courants de 
réflexion bien précis, aux contours parfaitement délimités. Il n'en a sans doute pas été 
ainsi dans les débuts, avant que la personnalité et le génie d'un penseur n'imprime une 
direction plus ferme à un courant diffus de recherche et n'élabore une méthode qui 
s'impose peu à peu et donne naissance à une science dans la forme où nous la connaissons 
aujourd'hui. 

2 L'un des facteurs qui a conditionné tout ce processus de recherche et de constitution des 
savoirs est, sans doute, la langue et la conception que s'en faisaient ces hommes d'étude et 
de réflexion. Nous nous proposons, dans ce chapitre, un objectif très délimité, qui consiste 
à dégager certains traits qui nous paraissent caractéristiques, dans le bouillonnement 
intellectuel de cette époque, et le foisonnement d'œuvres qui ont vu alors le jour. 

3 Beaucoup de ces sciences ont commencé à l’occasion de commentaires du Coran. Pour ne 
prendre qu'un exemple dans ce domaine, on peut se référer à Tabari (m. 923) 1 qui, dans 
son Garni 1 , soutient que la langue arabe est supérieure à toutes les autres et que c'est pour 
cela qu'elle a servi à la révélation coranique 2 . Il y a là une constante que nous retrouverons 
chez d'autres penseurs dès qu'ils aborderont les questions linguistiques. 

LE FIQH 

4 Depuis les études de Schacht sur le droit musulman, ses débuts et son histoire, on a voulu 
voir une parenté entre l'approche de la langue par les linguistes et les débuts de la 
réflexion méthodologique des juristes 3 . C'est dire l'importance des premières recherches 
dans ce domaine ; c'est peut-être reconnaître, comme nous le disions plus haut, que ces 
recherches étaient peu différenciées au point de départ et ne se prêtaient pas, aussi 
aisément qu'aujourd'hui, à une classification en différentes sciences. 
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5 Toujours est-il que si nous nous plaçons dans la perspective rétrospective qui nous est 
spontanée et que nous adoptons, car nous ne voulons pas ici aborder le problème de 
l'archéologie de ces savoirs, le fiqh touche de près aux questions linguistiques. 

6 Et tout d'abord par sa dénomination. Le terme même d efiqh, au départ, renvoie àfaqiha 
qui signifie comprendre et est synonyme de fahima 4 . Comme l'explique al-Ràgib al- 
Isfahânï, « le fiqh, c'est de parvenir à une science que l'on ne possède pas ( gâ’ib ) par 
l'intermédiaire d'une science que l'on possède ( sâhid ). Ce terme est plus particulier que 
celui de science (‘ilm). [...] Et quand on dit faqihahu, cela signifie fahimahu, il l'a 
compris » 5 . Le fiqh, par le biais de la compréhension, est donc une forme de connaissance. 
Tout en étant appliqué à des domaines différents, comme par exemple 1 efiqh al-luga, le 
fiqh a pris le sens spécialisé de connaissance de la loi islamique 6 . 

7 Compréhension, connaissance, cette connotation du terme fiqh nous met sur la voie de 
son orientation et de sa façon de procéder. Bien que consacré à l'étude de la loi divine, le 
fiqh n'est pas une connaissance qui ne se réfère qu'au donné révélé, sans recours à la 
raison. Comme le remarque J. Schacht, le fiqh n'a pas été établi « par le procédé 
irrationnel d'une révélation continue, mais par une interprétation rationnelle et 
méthodique ; et les normes religieuses, ou les règles morales, qui furent introduites dans 
le contenu juridique, fournirent le cadre de sa cohésion interne » 7 . Mais ce recours à 
l'interprétation rationnelle aboutit à des « normes concrètes et matérielles », et non à un 
développement formel de règles et de principes. Science pratique donc, destinée à régler 
des situations particulières, et non science du droit ; et les usül al-fiqh que sont le Coran, 
la Sunna, Yigmà' et le qiyâs, se réduisent, une fois mises à part les deux sources que sont 
le Coran et la Sunna, et l'autorité dévolue à Yigmâ ‘ du point de vue de la démarche du 
juriste, à une méthode 8 . 

8 Rationalité sans formalisme, l'option est importante, car elle permet de rester dans une 
perspective de respect de l'autorité propre à une civilisation qui privilégie l'oral. Le 
formalisme ne serait possible qu'en privilégiant l'écrit, en le prenant comme un terme 
valable en lui-même et non comme une mise en forme devant renvoyer continuellement à 
une pratique. Dans le fiqh, le cas concret prime sur le principe, et l'on multipliera les 
possibilités pour lesquelles on cherchera chaque fois une solution, plutôt que d'aboutir, 
par une méthode analytique, à des principes susceptibles de s'appliquer à un ensemble de 
cas. On développera les aspects scolastiques et casuistiques du droit, plutôt qu'une grande 
théorie, fondée sur un certain nombre de principes de base. Et, de fait, à côté du droit 
romain qui a inspiré de nombreuses autres constructions juridiques par un certain 
nombre de ses principes, le droit islamique a été un droit qui est devenu, peu à peu, un 
droit d'école, et qui, surtout, une fois prise cette forme d'écoles, l'a maintenue et fixée de 
manière stricte, et a donné une place prépondérante aux « manuels d'école » 9 . 

9 C'est au premier siècle de l'Hégire que se situe, selon Schacht, le recours à l'idée de Sunna 
comme « coutume jurisprudentielle ou normative ». « Les Arabes étaient, et sont toujours, 
liés par la tradition et par les précédents. Tout ce qui était coutumier était bien et juste. 
Tout ce qu'avaient fait les ancêtres valait d'être imité. C'était la règle d'or des Arabes 
[...]. » 10 Comme le remarque Schacht, l'islam, la plus formidable innovation qui se soit 
produite en Arabie, après avoir réussi à vaincre l'hostilité des Arabes pour l'innovation, 
laissa réapparaître un nouveau conservatisme. « Ce qui peu avant avait été une innovation 
devenait rapidement la chose à faire, une chose auréolée du prestige des précédents et de 
la tradition, une sunna. Cet ancien concept arabe de sunna allait devenir un des concepts 
directeurs du droit islamique. » u 

10 Nous retrouvons ici, comme nous l'avions remarqué à propos du hadit et de Yisnâd 12 , 
l'attitude qui privilégie l'autorité, attitude caractéristique de tout groupe où l'oral est 
valorisé, dans la mesure où l'on s'appliquera à conserver, à refaire et à perpétuer ce qui a 
été fait, au lieu de le confier à l'écrit et de poursuivre une recherche novatrice. La sunna, 
au point de départ, est une autorité, celle qui résulte de l'expérience, du déjà fait, du déjà 
connu. Et c'est progressivement que cette autorité, au fur et à mesure du développement 
des pratiques qu'elle justifiera, deviendra source du droit islamique. Nous avons là le 
même mouvement qui fait qu'une révolution devient, une fois victorieuse, force de 
réaction et de conservatisme, qu'un savant, après avoir bouleversé les idées reçues, tend à 
se raccrocher à ses propres idées, qu'une mutation génétique ne se perpétue qu'en se 
répétant et en excluant d'ultérieures mutations. C'est le propre de l'esprit humain de 
rechercher ainsi la sécurité de la répétition plutôt que l'inconnu de la découverte, et cela 
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correspond à la tendance de la mentalité orale astreinte à retenir et à répéter ce qui a été 
transmis afin de pouvoir le protéger de l'oubli. L'innovation sera glose et commentaire et 
non remise en question ou conquête de nouvelles connaissances. 

11 C'est dans un tel contexte qu'il faut comprendre Yigmâ‘. Limité ou étendu, réservé aux 
Compagnons du Prophète à Médine, aux représentants d'une même école ou à l'ensemble 
des musulmans, Yigmâ‘ repose sur le principe de la majorité. Comme dans toute société de 
type tribal, le comportement de chacun doit se plier aux normes communes et ne pas se 
singulariser ; de la même façon, l'opinion professée doit être l'opinion commune, celle de 
la majorité, que ce soit la majorité des musulmans ou la majorité de ceux qui ont une 
opinion. Cela correspond mieux à une tradition orale dans laquelle ne s'expriment pas les 
opinions individuelles, car une telle tradition suppose l'adhésion de tous ceux qui la 
transmettent, alors que la tradition écrite peut donner le jour à des opinions qui ne 
respectent pas les règles et les idées reçues de la majorité, sans sombrer aussitôt dans 
l'oubli. Sehacht rapporte comment un ancien savant de Basra décrit le fonctionnement du 
consensus : « Toutes les fois que je rencontre dans un lieu d'études une génération 
d'érudits qui, dans leur majorité, soutiennent la même opinion, je l'appelle consensus, que 
leurs prédécesseurs aient été ou non d'accord avec eux sur ce point, car la majorité ne 
s'accorderait pas sur quelque point en ignorant la doctrine de ses prédécesseurs, et car elle 
abandonnerait la doctrine antérieure uniquement en raison d'une abrogation (tirée par 
exemple du Coran et négligée par ses prédécesseurs) ou parce qu'elle se serait avisée de 
quelque argument meilleur, même si elle ne le mentionne pas. » 13 

12 La mise en forme de ce principe de 1 ’igmS se trouve chez Sâfi‘ï qui n'accepte que Yigmâ ‘ 
de l'ensemble de la communauté : 

« Celui qui dit ce que dit la communauté des musulmans reste dans la communauté et celui 
qui dit quelque chose de différent de ce que dit la communauté des musulmans va à 
l’encontre de cette communauté dans laquelle il a reçu l’ordre de rester, car la négligence est 
dans la séparation. Mais la communauté, elle, ne peut absolument pas faire preuve de 
négligence par rapport au Coran, à la Sunna et au qiyàs, avec l'aide de Dieu. »*4 

13 Cette valorisation de Yigmà‘ s'est ensuite appuyée sur le hadït qui déclare : « Ma 
communauté ne se mettra pas d'accord {là tagtamï ) sur une erreur. 15 » Car la confiance 
accordée à la majorité se trouvait renforcée en étant fondée sur une déclaration du 
Prophète, l 'igmiï se fondant ainsi sur la Sunna du Prophète. 

14 Le résultat est que le droit islamique tiendra un discours ne laissant pas de place aux 
discordances, faisant tout pour les gommer et pour insister sur les harmonies. C'est ainsi 
que l'on en arrive à ces écoles où ce qui importe est moins le fondateur que la réunion d'un 
certain nombre de disciples sur un ensemble d'opinions. Ces écoles, par ailleurs, ne se 
distinguent pas par des discordances mais par des nuances ou des questions de méthode 
qui ne remettent pas en cause un accord de fond. Et chaque fois que des innovations se 
firent jour, comme avec Sâfî‘ï, un accord de compromis se dégageait progressivement pour 
sauvegarder l'accord général. Il ne faut pas oublier que jusqu'au vL/xif siècle, il y eut 
jusqu'à sept écoles orthodoxes et non les seules quatre que nous connaissons aujourd'hui. 
Comme le remarque Schacht, une fois qu'une école avait disparu, il n'était plus possible, 
au nom du consensus, d'y adhérer à nouveau. L 'igmà‘ tendait ainsi à supprimer les 
différences et à privilégier l'unanimité dans le discours 16 . 

15 La même tendance à l'uniformisation se fait jour aussi dans le domaine de la méthode 
avec l'action d'un Sàfi‘ï qui n'admettra pas le ra'y et s'en tiendra au qiyàs et à Yigtihàd, le 
raisonnement analogique évitant l'arbitraire du jugement personnel. 

16 A côté de ces positions implicites par rapport à la langue et au domaine linguistique, on 
trouve également des prises de position plus explicites. Nous voudrions ici nous limiter à 
deux œuvres, celle de Sâfi‘ 1 , pour son importance théorique dans le droit islamique, et 
celle d'Ibn Hazm (m. 1063) qui représente, bien que postérieure à Farabi, la mise en forme 
d'un courant juridique antérieur, celui de la Zahiriyya qui remonte à Dàwüd b. Halaf (m. 
270/884). 

al-Sàfi’ï 

17 Nous trouvons dans la Risàla de Sàfi'ï 17 des précisions très explicites sur la langue. Et tout 
d'abord le devoir pour tout musulman d'apprendre tout ce qui lui est possible de la langue 
des Arabes (lisân al-‘arab ) afin de pouvoir attester en arabe qu'il n'y a pas d'autre Dieu 
que Dieu, et que Muhammad est son serviteur et son envoyé ; afin de pouvoir lire en arabe 
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le livre de Dieu, et de pouvoir réciter ce qui lui est imposé en fait de glorification, de 
louange et de récitations rituelles. Et ce qu'il acquiert, en plus de cette connaissance par la 
langue, cette langue que Dieu a faite la langue de celui qui a clos la prophétie, et dans 
laquelle il a révélé le dernier de ses livres, cela est un bien pour lui 18 . Dans une telle 
optique, la langue arabe est considérée dans sa fonction religieuse et liturgique : langue de 
la révélation et du culte, et c'est à ce titre qu'elle s'impose au musulman. 

18 Mais cette dimension religieuse va de pair avec une qualité d'excellence de la langue arabe 
que Sâfi‘î n'omet pas de mentionner : 

« La langue arabe, dit-il, est la plus vaste des langues quant au contenu, et celle qui possède le 
plus grand nombre de termes, et nous ne connaissons aucun homme, à part le Prophète, qui 
ait pu enserrer l'ensemble des connaissances qui s’y trouvent. Mais aucune chose de la langue 
n'échappe à la masse des Arabes sans qu'il s'y trouve quelqu’un qui la connaisse. Il en est de la 
connaissance de la langue chez les Arabes comme de la connaissance de la Sunna chez les 
juristes : nous ne connaissons aucun homme qui en ait tant rassemblées qu'aucune ne lui 
échappe. » 19 

19 Seuls les Arabes maîtrisent cette langue, de même que ceux qui l'ont apprise d'eux 20 . Et un 
peu plus loin, sur la véritable raison de l'excellence de la langue arabe : 

« Le plus digne des gens à exceller dans la langue est celui dont la langue est la langue du 
Prophète. Il ne convient pas — Dieu est le plus savant — que les gens de la langue du Prophète 
dépendent de gens ayant une langue autre que celle du Prophète, pas même d’une seule 
lettre ; mais au contraire, toute langue suit la langue du Prophète et tous ceux qui ont une 
religion antérieure au Prophète doivent suivre sa religion. » 21 

20 La vocation religieuse et l'excellence linguistique se mêlent au point que chacune des deux 
fonde l'autre : l'arabe est la plus parfaite des langues du fait que c'est la langue de la plus 
parfaite des révélations, et par ailleurs Dieu ne pouvait choisir comme langue de la 
révélation que la plus parfaite des langues et la seule à être « assez vaste, à avoir des 
significations en abondance, une grande quantité de sens distincts. Celui qui a appris 
l'arabe est débarrassé des incertitudes qui assiègent celui qui l'ignore » 22 . 

Ibn Hazm et la conception zâhirite 

21 Si nous évoquons ici Ibn Hazm, disions-nous plus haut, bien qu'il soit postérieur d'un 
siècle et quart à Farabi, c'est comme représentant le plus éminent et codificateur de la 
doctrine zâhirite, et c'est parce qu'il y a à l'œuvre, chez lui, une conception de la langue qui 
correspond à l'une des tendances de la représentation que se font les Arabes de leur 
langue, et à laquelle il a su donner une expression cohérente. Nous ne ferons pas ici une 
analyse de la philosophie du langage d'Ibn Hazm mais nous soulignerons certains de ses 
aspects, en rapport avec notre propos 23 . 

22 On pourrait dire qu'Ibn Hazm est conformiste en ce qui concerne le langage : celui-ci doit 
être pris comme il est, selon son usage courant, et il faut refuser toute intervention 
personnelle dans la fixation du sens des termes, sinon, on rend impossible 
l'intercompréhension ( tafahum ) entre les hommes 24 . Et ceux qui ont l'audace de modifier 
le sens des termes, de les comprendre autrement que selon le sens admis par tous, sans 
l'autorité d'un texte ou de Vigmâ‘, fabriquent une nouvelle langue, différente de celle dans 
laquelle le Coran a été révélé 25 , différente de cette langue des Arabes à laquelle Ibn Hazm 
fait référence constamment 26 . 

23 Langue des Arabes : si Ibn Hazm s'y réfère constamment, c'est qu'elle est la langue de la 
Révélation, la langue du Coran. Il fait un pas de plus, relativement au fondement sacré de 
cette langue, en affirmant qu'en arabe, la dénomination est déterminée, en ce qui concerne 
les termes religieux, par une action divine : la plupart des termes religieux ( sar‘iyya ) ont 
un sens déterminé par Dieu, que les Arabes ne connaissaient pas auparavant ; aucun de 
ceux qui, sur cette terre, connaissent la langue arabe, ne l'ignore 27 . Ibn Hazm revient à 
plusieurs reprises sur cette affirmation qu'en matière de religion, la dénomination est le 
fait de Dieu, non celui de l'homme 28 . Ainsi en est-il dans le cas particulier des termes islam 
et foi, qui sont transposés de la signification qui leur a été attribuée dans la langue à des 
significations déterminées et connues, que les Arabes ne connaissaient absolument pas et 
que Dieu a révélées à son Envoyé 29 . 

24 Une fois placé sur le terrain de l'intervention divine directe dans les questions de langue, il 
n'est pas étonnant qu'Ibn Hazm prenne, à la suite de Dàwüd b. Halaf, une position très 
stricte sur la compréhension et l'interprétation de la langue dans le domaine de la religion. 
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Il commence par y définir le lieu de la vérité : est vrai, dans la religion, ce qui vient de Dieu 
sous forme de texte, ou, de la même façon, de son Prophète, ou qui a été authentifié par 
Yigmà‘ de toute YUmma. En dehors de cela, il y a erreur, et toute innovation est hérésie 30 . 
En ce qui concerne la compréhension de cette vérité en religion, elle doit être littérale, 
selon la lettre, car dans la religion de Dieu, tout est manifeste ( zâhir ) et rien n'est caché 
(bâtin) ; tout est notoirement connu ( gahr ), aucun mystère ne s'y cache 31 . Il faut donc, en 
ce qui concerne la Parole de Dieu, la prendre selon son sens manifeste (zâhir) tant qu'un 
autre texte, ou Yigmâ‘, ou l'évidence des sens, n'interdisent pas une telle interprétation 32 . 

25 Cette adhésion au sens manifeste est accompagnée du refus du qiyàs et du raisonnement 
analogique. Car dans une analogie, le terme de référence en ce qui concerne Dieu (ou 
Yanalogatum princeps) reste l'homme. Or, de l'homme, on ne peut rien conclure sur Dieu, 
que ce soit relativement à sa puissance, à sa vie, à son savoir 33 . Du coup, la voie est fermée 
à tout système analogique de raisonnement et à tout système d'interprétation qui pourrait 
en découler. Il ne reste plus qu'à prendre les textes selon leur sens manifeste et leur 
littéralité. 

26 Cette importance conférée au texte se retrouvera dans les exigences d'Ibn Hazm 
relativement à leur transmission ( naql ). Il développe avec soin cette question « où l'on 
rappelle les modes de transmission que l'on trouve chez les musulmans pour leur livre et 
leur religion, et ce qu'ils ont transmis à propos de leurs imàm-s » 34 . Il va distinguer chez 
les musulmans six modes de transmission dont il n'acceptera, compte tenu de ses 
exigences, que les trois premiers. 

27 Le premier mode de transmission, qui est celui qu'Ibn Hazm développe le plus, car il est 
exemplaire, concerne le mode de transmission du Coran et des grandes pratiques de 
l'Islam. C'est la transmission de quelque chose, transmis par les orientaux ou les 
occidentaux, à partir de ce que leurs semblables leur ont donné, de génération en 
génération, sans que ne varie un croyant, ni un juste qui ne conteste pas l'évidence. C'est le 
Coran écrit dans les recueils (masàhif) en Orient et en Occident ; nul n'hésite dans l'idée 
que Muhammad l'a donné et a enseigné que Dieu le lui a révélé, ni dans celle que ceux qui 
l'ont suivi l'ont reçu de lui, qu'ensuite d'autres l'ont reçu d'eux, et ainsi jusqu'à présent 35 . 
De même en ce qui concerne la prière, le jeûne, le pèlerinage et nombre d'autres 
prescriptions qui ont été transmises de la même façon 36 . Ce mode de transmission ne se 
trouve pas chez les Juifs et les Chrétiens, chez lesquels la transmission est interrompue, 
car les premières générations ont été impies, et ne se sont pas soumises à la religion de 
Moïse, ou à celle de ‘ïsà 37 . 

28 Nous nous sommes un peu attardé sur ce premier mode de transmission car il révèle une 
attitude très particulière vis-à-vis de la langue de la révélation. Pour Ibn Hazm, cette 
langue est une langue qui nous parvient dans un livre écrit, le Coran ( Qur’àn maktûb) 
mais qui n'a de valeur que si cet écrit est attesté, génération après génération. Il ne s'agit 
pas là d'une exigence de critique textuelle, permettant de s'assurer que le texte écrit n'a 
pas été altéré par les copistes successifs — il n'est à aucun moment question ni des 
manuscrits, ni de leur âge, et certains, à l'époque d'Ibn Hazm, au V e /XI e siècle, pouvaient 
être très anciens —, mais de l'accompagnement, à chaque génération, de ce texte écrit par 
des gens dignes de foi, autrement dit, de la transmission orale de ce texte écrit. En lisant 
attentivement ce texte d'Ibn Hazm, on s'aperçoit que ce qui est l'essentiel est bien le texte 
et son interprétation orale. L'écrit seul n'est jamais présenté comme preuve, ou comme 
ayant une valeur en lui-même. Nous sommes renvoyés à une pratique du Coran, 
génération après génération, pratique qui est sa lecture, sa récitation, sa compréhension et 
son interprétation. Ce qui renforce cette lecture du texte d'Ibn Hazm est ce qui suit, et qui 
porte sur la prière, le jeûne, le pèlerinage, bref les pratiques de l'islam et qui est donné en 
exemple pour corroborer le mode de transmission acceptable pour le Coran. Il ne s'agit 
plus de texte écrit à transmettre, mais d'une façon d'accomplir des rites : pour 
l'accomplissement de ces rites, comme pour la lecture de l'écrit, ce qui est essentiel c'est, 
par les générations successives, d'être rattaché à la pratique du Prophète. 

29 Nous sommes ainsi, aussi bien pour le Coran que pour les grandes pratiques de l'islam, 
renvoyés à la transmission orale. Autrement dit, la langue du Coran, le Livre, le Message 
du Prophète, sont faits pour être dits, récités ; dits et récités dans la fidélité au Prophète 
garantie par les générations successives dont la fidélité a permis la venue jusqu'à nous de 
la seule façon admirable de lire le Coran et de pratiquer, à notre tour, les rites de l'islam. 

30 


h ttp : //b 0 0 k s. 0 p c n c d i I i 0 n. 0 rg/ ifpo/5270 


29/11/2014 



Du Coran à la philosophie - Chapitre III. Les sciences religieuses - Presses de l’Ifpo 


Pagina 6 de 26 


A la suite de ce premier mode de transmission, que nous avons qualifié d'exemplaire, Ibn 
Hazm expose, plus rapidement, cinq autres modes. Le second concerne le Prophète lui- 
même — et non plus ce qui lui a été révélé, et qu'il nous a transmis — comme les signes et 
les miracles ayant accompagné sa mission. Dans ce cas aussi, ce qui compte, c'est la 
transmission par tous, remontant de transmetteurs fidèles en transmetteurs fidèles, à 
l'Envoyé de Dieu, sans interruption, comme c'est le cas chez les Juifs et les Chrétiens. La 
continuité est requise ici, comme dans le premier mode de transmission 38 . Une fois de 
plus, peu importe que l'on ait ou non recours à un support écrit pour cette transmission ; 
rien ne remplace la succession ininterrompue des transmetteurs qui délivrent oralement 
leur message, ou qui garantissent la lecture des témoignages écrits qui s'y rapportent. 

31 A propos du troisième mode de transmission, Ibn Hazm donne davantage de précisions 
sur les transmetteurs et leur succession. 

« Le troisième mode de transmission chez les musulmans porte sur ce 3 ? qu'ont transmis des 
gens dignes de confiance (liqa ), à partir de gens eux aussi dignes de confiance, et ainsi jusqu'à 
ce que l'on arrive au Prophète ; chacun d'eux rapporte ( yuhbir ), au nom de celui qui lui a 
rapporté et relaté une tradition, et, pour tous, on connaît l'état, l'identité, l'intégrité, l'époque 
et le lieu, en sorte que la plus grande partie de ce qui est parvenu ainsi a été transmis par tous, 
et remonte soit au Prophète, par l'intermédiaire d'un groupe de Compagnons, soit à un 
Compagnon, soit à un "suivant", ou à un imàm, qui le tenait d'un "suivant" et qui savait 
identifier ceux qui détenaient une connaissance véritable. Ce mode de transmission a été 
attribué par Dieu aux musulmans, à l'exclusion des autres religions, et II l'a maintenu chez 
eux, avec une nouvelle jeunesse, malgré son ancienneté de 450 ans, en Orient et en Occident, 
au sud et au nord. Une quantité d'hommes innombrables — si ce n'est pour Dieu —, voyagent 
au loin à leur recherche, et ne se lassent pas de les noter, s’ils rencontrent un esprit critique à 
qui Dieu a confié le soin de les retenir par cœur pour eux, car aucun glissement ne leur 
échappe dans un mot, ni dans ce qui est au-dessus des mots si cela se produit chez l'un d’eux, 
et il ne laisse pas à un corrupteur la possibilité d'introduire une lettre dans un mot au sens 
déjà fixé. » 4 ° 

32 Toutes ces précisions d'Ibn Hazm sont fort intéressantes, et elles renforcent les traits que 
nous avons soulignés : intégrité et honnêteté des transmetteurs, non-interruption du lien 
entre les transmetteurs, de façon à pouvoir remonter jusqu'à la source qui fonde l'autorité 
de ce qui est transmis. Ibn Hazm prend soin de noter qu'aucun transmetteur ne parle en 
son nom propre, mais au nom de celui qui lui a transmis ce qu'à son tour il livre : de cette 
façon, l'autorité de ce qui est transmis est renvoyée à celle de celui qui le premier a donné 
le message. Il y a là l'une des caractéristiques de la transmission orale 41 dans laquelle celui 
qui parle s'efface derrière ce qu'il dit et qui renvoie à ses prédécesseurs. Précision 
supplémentaire : ces transmetteurs sont bien connus, identifiés, localisés. Il s'agit d'une 
séquence temporelle précise, que l'on peut reconstituer. Il n'est pas question, comme pour 
l'écrit, de faire confiance à un texte en nous reliant directement à lui, par-dessus les siècles 
qui nous en séparent. On doit au contraire pouvoir suivre pas à pas l'histoire de ce 
message pour être sûr que nous arrivons bien à son origine. Ce refus d'une rupture dans la 
chaîne de transmission tient au fait que l'oral ne peut sauter de génération mais suppose 
l'existence simultanée du locuteur et de l'auditeur, faute de quoi le message ne passe plus, 
alors que l'écrit permet de réunir un écrivain et un lecteur que des océans ou des siècles 
séparent. 

33 Si Ibn Hazm ne développe le détail de ce qui vient d'être dit qu'à propos du troisième 
mode de transmission, cela n'en concerne pas moins la modalité des deux modes 
précédents. La différence de ce troisième mode tient à son objet : il ne concerne que des 
faits et gestes secondaires du Prophète, ou même que des faits et gestes de ses 
Compagnons, de leurs "suivants" ou des imàm- s. Ce n'est plus la Révélation qui est en 
cause directement ou indirectement, comme précédemment. 

34 Reste un point : le fait que Dieu a réservé ce mode de transmission aux seuls musulmans à 
l'exclusion des adeptes des autres religions. Il faut sans doute justifier cette exclusive par 
les mêmes raisons que dans les deux cas précédents : les générations qui ont suivi Moïse et 
Jésus ont, quelques individualités mises à part, manqué de foi. Il n'est donc plus possible 
d'y trouver, génération après génération, les hommes dignes de confiance sur lesquels 
fonder une transmission répondant aux exigences formulées par Ibn Hazm. 

35 Enfin, il est intéressant de noter, avec l'expansion géographique et le déroulement 
temporel, la nécessité du recours au voyage et à l'esprit critique pour rassembler les 
éléments de la transmission. Ainsi, au fur et à mesure que le temps passe, il faut déployer 
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une activité de plus en plus grande pour répondre à ces exigences de la saine transmission, 
et c'est là sans doute la limite que rencontre l'attitude fondée sur le zàhir : l'intégrité du 
texte dépend d'un ensemble de plus en plus complexe et diversifié, et sa compréhension 
réclame de plus en plus de vigilance de la part de celui qui le reçoit, d'autant plus que se 
multiplient les transmissions dans la même génération, et, du même coup, qu'augmentent 
les risques de divergence entre les versions transmises. 

36 Tels sont donc les trois seuls modes de transmission acceptés par Ibn Hazm en religion 42 . 
Il en existe trois autres acceptés par de nombreux musulmans ou par les juifs et les 
chrétiens. Leur défaut, nous le verrons, réside dans la faiblesse de la série des 
transmetteurs ou dans la rupture de cette chaîne. Le quatrième mode est celui dans lequel 
la chaîne est complète jusqu'à un point au-delà duquel il manque un ou plusieurs 
transmetteurs pour pouvoir arriver au Prophète. Dans la mesure où nous ne savons pas si 
celui qui a transmis l'information à celui qui est à l'origine du processus de transmission 
est digne de foi ou non, il n'est pas possible, pour Ibn Hazm, malgré la tolérance de 
beaucoup de musulmans, d'admettre ce qui est ainsi transmis. Le cinquième mode de 
transmission remonte, lui, au Prophète, grâce à des gens dignes de confiance et bien 
informés, avec la seule restriction, capitale cependant, que l'un des chaînons est un 
homme que l'on peut qualifier de menteur, de négligent ou d'ignorant, ce qui suffit à 
dévaloriser l'ensemble de la transmission. Enfin, le sixième mode de transmission est celui 
où l'on opère sur un mode correspondant à l'un des modes précédemment décrits, mais 
qui s'arrête à un compagnon, à un "suivant" ou à un imam, pour en rapporter un dire sans 
attribuer cela au Prophète. Ceci ne peut être accepté, dit Ibn Hazm, bien que certains 
musulmans l'acceptent, car il ne peut y avoir de preuve dans l'action de quelqu'un à 
l'exclusion de celui que Dieu nous a ordonné de suivre, et qu'il nous a envoyé avec la 
manifestation de sa religion. 

37 Au terme, nous constatons qu'Ibn Hazm tient absolument à la matérialité de la continuité 
de la transmission en même temps qu'à la confiance que l'on doit pouvoir accorder à 
chaque transmetteur. Exigence qui renvoie, nous le disions, à une perspective où l'oral est 
prépondérant. Nous pouvons ajouter ici que pour Ibn Hazm tout repose en dernier ressort 
sur le Coran et sur Muhammad 43 . 

Conclusion 

38 Au terme de cette réflexion sur le langage et 1 efiqh, nous pouvons constater l'importance 
que le langage a dans cette science et qui se manifeste de différentes façons. Tout d'abord 
en ce que cette science dépend de la langue : elle est connaissance, mais aussi façon de 
dire les choses, façon de dire tournée vers la pratique des cas plutôt que vers la théorie des 
principes. Organisée en savoir, cette façon de dire est conditionnée par le principe de la 
Sunna et celui de \'igmà‘. Sunna qui, dans son principe, est la recherche de la garantie 
trouvée chez les anciens, dans leur expérience, leur antériorité, et confirmée par le 
consensus. Le langage du fiqh devient alors une forme de hadif 4 , et Yisnàd y tient une 
place importante, soit dans l'exigence d'une continuité de la chaîne de transmission 45 , soit 
comme rattachement à une pratique particulière et organisée, à une école. 

39 Ce qui va caractériser le fiqh et son langage sera le conformisme et le souci de fidélité à 
une tradition, de soumission à une autorité. Le fiqh s'organisera en écoles, se développera 
en manuels, donnant lieu à un enseignement de type scolastique, favorable à la 
casuistique et méfiant vis-à-vis de toute approche de type abstrait et purement rationnel, 
de toute forme de philosophie du droit ou de droit fondamental. Le langage est pour lui un 
instrument de transmission, dans un esprit de fidélité aux anciens et non un outil de 
découverte, d'innovation, à partir de ce que les anciens ont légué. 

LE KALÀM 

40 Cependant, à côté de la réflexion des juristes, toujours en relation avec le Coran, devait se 
développer une autre forme de la recherche et de la pensée islamique, le kalâm. 

41 Là encore, et plus explicitement que pour 1 efiqh, la science qui se forme prendra un nom 
qui renvoie au domaine du langage, un terme qui est un terme linguistique :‘ilm al-kalâm, 
la science du discours. Alors que 1 efiqh, qui renvoyait à la notion de compréhension et de 
connaissance, avait évolué vers la constitution progressive d'une méthode et d'écoles se 
distinguant par la mise en œuvre de cette méthode, avec le kalâm, l'idée de parole, de 
discours, va évoluer vers le sens d'une connaissance, d'une science née de la mise en 
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œuvre d'une méthode de raisonnement. Et l'on n'aura pas, comme en Jïqh, la coexistence 
pacifique d'écoles différentes, mais l'affirmation d'une doctrine qui aura tendance à être 
dogmatique et à s'imposer en refusant les approches différentes. 

42 Mais, pour en revenir à la signification du terme, les Arabes eux-mêmes n'ont pas une idée 
très ferme sur la raison de la dénomination de "kalàm". C'est ainsi que Sahrastànï propose 
l'explication suivante : 

« Bientôt, les maîtres du mu'tazilisme devaient prendre connaissance de l’œuvre des 
philosophes grecs de l'école péripatéticienne, principalement lorsque leurs livres furent 
divulgués au temps du califat d'al-Ma’mün. Ces mu'tazilites mêlèrent alors leur mode de 
raisonnement à celui de la théologie (kalàm) dont ils firent une science indépendante, 
appelée en arabe kalàm c'est-à-dire le discours. Ce nom provient soit du fait que ce qui faisait 
l'essentiel de leurs spéculations, et qui leur mettait bien souvent les armes à la main, portait 
sur la question de la parole de Dieu, ce qui aurait fait appeler le tout du nom de la partie, soit 
de cette circonstance qu'ils voulaient se modeler sur les philosophes, lesquels ont donné à une 
de leurs sciences le nom de logique ou de science de l'expression. Or, on sait que les mots de 
kalàm (parole, discours) et mantiq (logique, expression) sont pratiquement synonymes. » 46 

43 Gardet ne pense pas que la première hypothèse soit la bonne dans la mesure où la 
question de la Parole de Dieu, si elle fut parmi les premières questions discutées, ne fut 
pas la première, ni la plus longuement discutée. Pour lui, « il semble bien plus probable 
que kalàm évoqua primitivement les arguments discursifs, et que les mutakallimùn 
(loquentes) furent les "raisonneurs" » 47 . 

44 Quoi qu'il en soit de la raison qui a fait choisir le terme de kalàm (parole, discours) pour 
spécifier cette science, il n'en reste pas moins que c'est un terme qui relève du vocabulaire 
linguistique qui s'est imposé, à côté d'une autre expression relative au contenu de cette 
science, ‘ïlm al-tawhïd. Nous voudrions simplement ajouter, pour mieux définir cette 
science, ce qu'en dit Farabi dans son Ihsà’ al-‘ulüm : 

« La science du kalàm : l’art du kalàm est un habitus grâce auquel l’homme peut assurer la 
victoire des opinions et des actions déterminées établies par le fondateur de la religion, et 
peut réfuter toutes les affirmations qui les contredisent. » 48 

45 II y a là une présentation qui met en valeur l'activité raisonnante du kalàm et sa fonction 
apologétique 49 . 

46 Avec le kalàm, nous voyons ainsi s'organiser une fonction du langage que nous 
qualifierions aujourd'hui de militante. Nous avions vu dans le Coran la fonction d'annonce 
et de proclamation du message ; avec le hadït, c'était la fonction de conservation et de 
transmission ; avec le Jïqh intervenait une fonction d'analyse et de comparaison, de 
jugement. Dans le kalàm, c'est la fonction de raisonnement au service de la défense de la 
foi avec son double aspect souligné aussi bien par Farabi que par Ïgï : supprimer le doute 
et les hésitations d'une part, prouver, de l'autre, ou réfuter l'erreur et renforcer la 
croyance. 

47 Comme pour 1 ejïqh, les problèmes de méthode joueront un rôle important, mais d'une 
manière très différente cependant. Car, comme nous l'avons signalé, la méthode et les 
divergences que l'on pouvait constater dans ce domaine aboutissaient à des écoles 
différentes, qui se rencontraient suffisamment, au-delà de leurs différences, pour pouvoir 
coexister dans une même umma et proposer l'application du même Coran et de la même 
Sunna. Et ceci au point que l'appartenance à une école pouvait s'accompagner du recours 
à une autre école pour résoudre des cas particuliers. 

48 Par contre, on sait comment le mu'tazilisme et le pouvoir politique s'allièrent durant un 
temps pour imposer une doctrine officielle sur le chapitre de la création du Coran, et 
comment la réflexion théologique se transforma en dogmatisme intolérant, jusqu'au 
revirement d'al-Mutawakkil, en 234/848, et à la mise en place d'un autre dogmatisme et 
d'une persécution inversée. C'est que la méthode devient une arme : arme de la raison, de 
l'argumentation dialectique et rationnelle, au service d'une foi qui ne saurait lui être 
contraire, avec les mu'tazilites, qui, ne l’oublions pas, étaient d'abord des hommes de 
religion, selon l'expression d'Ahmad Amin 50 , avant d'être des philosophes. Après les 
mu'tazilites, avec la mise en place de l'as'arisme, la raison et l'argumentation dialectique et 
rationnelle seront au service d'une foi qui aura très précisément limité et circonscrit le 
domaine de leur application et leur liberté d'action. 

49 C'est sur une question étroitement liée au langage qu'auront lieu de vifs affrontements, la 
question de la Parole de Dieu et de son caractère créé ou incréé. Nous ne rentrerons pas 
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dans le détail de cette controverse, nous limitant ici à remarquer que, ce que l'on a appelé 
le rationalisme des mu‘tazilites 51 ne pouvait s'accommoder d'une thèse sur le Coran incréé, 
qui pose de grosses difficultés à une perspective favorisant l'exercice de la raison ( ‘aqï), 
qui, pour eux, tient une place centrale. Sur ce point, le Kitâb al-usùl al-hamsa du cadi ‘Abd 
al-Gabbâr (m. 415/1025), publié par D. Gimaret 52 , exprime bien le rôle et la fonction de la 
raison. Bien que postérieur à tout le mouvement que nous décrivons, ce texte exprime ce 
qui en faisait l'originalité en ce qui concerne la démarche. On y lit : 

« Si l’on te dit : quelle est la première chose que Dieu t'ait prescrite ?, réponds : l'étude 
( nazar ) qui conduit à la connaissance de Dieu, parce qu’on ne le connaît pas nécessairement, 
ni par l'intuition sensible ( musàhada ) ; il faut donc le connaître par la réflexion ( tafakkur ) et 
l’étude. Si l'on dit : pourquoi cela est-il une prescription ?, nous répondons : parce que nous 
craignons, si nous ne le connaissons pas, que nous ne lui désobéissions et que nous ne 
périssions [...]. Si l’on te dit : pourquoi l'étude est-elle devenue la première des prescriptions ? 
On répond : parce que les autres prescriptions légales, déclarations ou actions, ne peuvent 
être bien accomplies qu’après que l’on a connu Dieu. Ne vois-tu pas que l'on ne peut bien 
prier si l’on ne connaît pas celui que l'on prie [...]. Après m'avoir donné ses grâces, Dieu m’a 
fait l’obligation de le démontrer et de le connaître. Si l'on dit : lorsque Dieu t'a obligé à 
l'étudier pour le connaître, comment l’étudies-tu ? On répond : par les arguments ( adilla ). Si 
l'on dit : quels sont les arguments ? On répond : ils sont au nombre de quatre : les preuves de 
la raison Çaql), du Coran, de la Sunna et de 1 'igmà‘. On ne peut arriver à la connaissance de 
Dieu que par l’étude des preuves de la raison. Car si on ne le connaît pas et si on ne sait pas 
qu'il est véridique, nous ne saurions pas que le Livre, la Sunna et Yigmâ sont véridiques. Et si 
l'on dit : quel est l'argument dont l’étude conduit à la connaissance de Dieu ? On répond : 
mon âme et ce que je vois des corps. Et si l'on dit : comment ton âme prouve-t-elle Dieu 
( dalla‘alà ) ? On lui répond : parce que j'ai trouvé mon âme dans un état de perfection et je ne 
peux créer rien de tel que mon âme [...]. Je sais que les corps ne sont pas dépourvus de 
mouvement et de repos, qu'ils se rassemblent et se séparent. Ces choses ont un 
commencement et il faut que le corps ait un commencement puisqu’il n'est pas antérieur aux 
choses qui ont un commencement. »53 

50 Ce passage est intéressant par la place qu'il fait à la raison (,‘aql) et par la différence qu'il 
permet de manifester entre 1 efiqh (qui, outre le Coran, la Sunna et Yigmâ‘, met le qiyâs en 
quatrième position) et le kalâm qui, au lieu du qiyâs, qui n'est qu'une méthode, met la 
raison, ‘aql, et la met en première place, et en fait le garant de la véracité des trois autres 
principes. Par ailleurs, il évoque pour nous, avec l'idée de parfait utilisée pour prouver 
l'existence d'un créateur, tout le développement que philosophie et théologie donneront à 
ces preuves. Dans une argumentation comme celle de ‘Abd al-Gabbâr dans ce passage, on 
découvre l'autonomie que le langage a acquise grâce à l'autonomie relative de la raison. Ce 
langage se tient et trouve sa valeur et son autorité dans la raison et non plus dans un 
fondement qui, de proche en proche, par 1 'igmâ‘ et la Sunna, rejoint le Coran, comme c'est 
le cas pour lefiqh 54 . 

51 Sur ce problème de la Parole de Dieu, de sa nature, et de son caractère créé et incréé, la 
discussion se poursuivra longtemps et jusqu'à aujourd'hui en Islam 55 . 

Abu Hàtim al-Râzï 

52 Nous voudrions compléter ces considérations par ce que nous dit du langage un ouvrage 
de la première moitié du VlYx e siècle. Il s'agit du Kitâb al-zïna fi-l-kalimàt al-‘arabiyya 
al-islàmiyya du Sayh Abü Hàtim al-Râzï (m. 322/933-34) 56 . Ce texte est intéressant par 
les considérations qu'il comporte sur la langue, faites par un théologien, ismaélien certes, 
mais dont l'ismaélisme interfère peu dans cet ouvrage 57 . Nous y voyons un éclairage sur les 
conceptions que l'on pouvait se faire du langage et de la langue arabe au moment où 
Farabi composait ses propres ouvrages ou peu avant. C'est une bonne indication sur une 
des composantes du contexte linguistique de l'époque. 

53 Le but de Ràzï est de composer ce que l'on pourrait appeler un dictionnaire de théologie 
islamique, un vocabulaire commenté : 

« Ce livre contient les significations des noms, des dérivés des termes et des expressions de 
mots arabes que les fuqahà’ ont besoin de connaître, dont ne peuvent se passer les hommes 
de lettres, et, pour tous les hommes de religion qui sont des hommes de cœur, les apprendre 
constitue une grande utilité et un très bel ornement. » 58 

54 Et il précise un peu plus loin, dans sa préface, les termes dont il donnera l'explication : les 
noms de Dieu, ses attributs, ce qu'il est permis de soumettre à l'interprétation ; puis les 
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significations des noms arabes que l'on trouve dans la loi et qui concernent l'univers, et il 
poursuit sur deux pages : les astres, les noms de lieu, tribus, sectes, etc 59 . Mais, fait très 
intéressant, car cela est une présentation de son plan, il signale qu'avant de donner le 
commentaire linguistique de ces termes, il va exposer l'excellence de la langue des Arabes, 
l'excellence de ses voies, que ne possèdent pas les autres nations, l'excellence de la poésie, 
et tout le profit que l'on peut en tirer pour la connaissance de l'arabe 60 . Il y a là l'annonce 
d'un plan qui sera effectivement respecté dans la composition de l'œuvre 61 . 

55 Cette annonce est accompagnée de considérations sur la méthode suivie : Abü Hàtim al- 
Râzï aura recours aux savants, à ceux qui sont spécialisés dans la connaissance de la 
langue arabe, aux auteurs de recueils de hadït-s et d'ouvrages sur la langue, et il se servira 
de la poésie des poètes connus pour expliquer tout ce qui est difficile ( garïb ) dans le 
Coran, le hadït, la loi, etc. 62 Il ajoute qu'il a, dans beaucoup de cas sur lesquels il ne 
trouvait pas d'ouvrage ou d'explication claire, rassemblé ses opinions, dans l’espoir 
qu'elles seraient utiles 63 . Et de fait, Abü Hàtim al-Ràzï aura recours, chaque fois que cela 
sera possible, au témoignage d'autorités dans le domaine qu'il traite, sans se préoccuper 
de Yisnâd, tant sa perspective est différente de celle des traditionnistes et de certains 
fuqaha. 

56 De ce point de vue, le développement qu'il fait sur l'interpolation ou les pseudo¬ 
attributions en poésie est des plus significatifs. Après avoir expliqué que les premiers 
transmetteurs manquaient de rigueur, qu'ils ajoutaient et retranchaient, qu'ils faisaient 
des erreurs d'attribution, du fait de leur familiarité linguistique et culturelle avec les 
poètes, et après avoir donné un exemple savoureux de fausse attribution 64 , il explique que 
même non authentique, ce poème a été attribué au poète en question et recueilli avec le 
reste de son œuvre et transmis parce qu'il était semblable et conforme au reste de l'œuvre. 
Et il ajoute qu'il est permis de s'en servir dans une argumentation. Car en effet, Hammàd, 
bien qu'il ne soit pas bédouin, avait de la langue des Arabes une connaissance suffisante 
pour que l'on puisse tirer argument de ce qu'il dit 65 . Abü Hàtim al-Ràzï généralise alors : il 
est permis de tirer argument de toute poésie faussement attribuée à d'excellents poètes et 
célèbre à notre époque, et d'imiter ce qu'ont décrit les savants linguistes du passé. Bien 
plus, il ajoute que personne ne peut y ajouter ou en retrancher quelque chose 66 . En effet, 
continue-t-il, nous pouvons imiter ce qu'ils ont dit de la poésie, car ils étaient informés des 
opinions des Arabes, et nous référer à ce qu'ils rapportent 67 . 

57 Cet exemple de l'interpolation est très éclairant, non seulement sur la méthode d'Abü 
Hàtim al-Ràzï et son ouverture d'esprit, mais sur la différence entre son attitude et celle 
qui avait habituellement cours chez des traditionnistes ou des fuqahâ’. Certes, il se fonde 
sur une autorité, celle des Arabes du désert, celle des Anciens qui connaissaient 
parfaitement l'arabe, mais sans se laisser enfermer dans des querelles marginales, ou des 
discussions archéologiques ou généalogiques. Les Arabes disposent d'un héritage culturel 
reconnu. Peu importe que l'on puisse mettre en doute l'authenticité historique de tel ou tel 
fait de langue, pourvu qu'il ait été perçu comme cohérent au système auquel il était référé. 
Il y a là une attitude qui correspond à l'exigence moderne, depuis Saussure, de considérer 
les phénomènes de langue dans le cadre d'un système, et qui, sans formuler explicitement 
une telle exigence, pressent la valeur de la conformité à un type, à un modèle « Musàkala 
li-tirâz » 68 . 

58 Après cette introduction qui donne le sujet de l’ouvrage, son plan et sa méthode, Abü 
Hàtim al-Ràzï, avant de traiter de l'excellence de la langue arabe, et de la valeur, pour sa 
connaissance, de la poésie, aborde le problème sous l'angle plus général de la langue. La 
langue est un privilège de l'homme. En effet, dans sa création, Dieu a mis des degrés, 
distinguant les animaux des êtres inanimés ( mawàt ) ; il a fait parler les animaux par 
différentes espèces de sons (aswât) et il a donné la préférence à l'homme en lui accordant 
les mots ( kalimât ) 69 . Puis il poursuit en disant qu'il a créé l'homme en nations de langues 
et d'espèces différentes, et qu'il en a fait des peuples et des tribus parlant dans dès langues 
nombreuses 70 . 

59 Cette affirmation de la spécificité de la langue, qui est le propre de l'homme, sera 
complétée par la suite, au début du tome deux, dans le chapitre consacré à la basmala. Il y 
discute du nom et déclare qu'il n'existe aucune chose que Dieu n'ait nommée d'un nom qui 
en indique la substance, et que les noms englobent toute la science des choses 71 . Le nom 
est la marque, le caractère (sïma) de la chose, l'attribut ( sifa ) en est la manifestation. Ce 
qu'il va préciser en disant : fa-l-ism li-l-nutq wa-l-sifa li-l-nazar wa-l-ism li-l-lisân wa-l- 
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sifa li-l-‘ayn (le nom est fait pour être proféré, l'attribut pour la vue ; le nom est pour la 
langue et l'attribut pour l'œil 72 ). Dire que Dieu a donné à Adam tous les noms, c'est dire 
qu'il lui a donné le caractère de chaque chose pour en déduire le contenu caché de toute 
chose et sa substantialité, car les noms contiennent toutes choses 73 . Ce lien entre les noms, 
les choses et leur connaissance est affirmé en même temps que la distinction entre le nom 
et le dénommé, al-ism wa-l-musammâ 74 . Mais en même temps, il précise le rapport entre 
les lettres, les noms, la langue et la connaissance quand il déclare : « L'origine de la 
connaissance, ce sont les lettres Qiurüf al-‘agam), qui sont au nombre de vingt-huit. Elles 
englobent tous les noms et c'est avec les noms que sont composées les langues ; et toute 
connaissance est extraite des noms. » 75 

60 Cette organisation est tout à fait cohérente et nous voici renvoyés justement à la langue 
dont il était question au début de ce paragraphe, langue qui est le propre de l'homme, 
mais cette fois-ci avec une information supplémentaire qui est capitale : c'est que la 
langue, tout comme les noms dont elle procède, est un don de Dieu ; nous le savions dans 
la mesure où l'homme est créature, mais de plus, elle est un don de sa pédagogie car il a 
appris les noms à Adam. Nous sommes dans une perspective religieuse qui va commander 
la réflexion de Râzï non plus sur la seule langue en général mais sur la langue arabe en 
particulier. Il a été fait appel au Coran, comme confirmation, jusqu'à présent, mais, dans 
la suite de l'exposé, la réflexion ira plus loin dans cette direction en considérant l'arabe 
dans sa fonction sacrée de langue du Coran. Et par un retournement que nous avons déjà 
rencontré précédemment, on va montrer ensuite que cette fonction sacrée de l'arabe n'a 
pas été attribuée au hasard et sans raison mais que l'arabe est la plus excellente des 
langues et qu'elle a des qualités que n'ont pas les autres langues. 

Fonction sacrée de l'arabe 

61 Cette fonction sacrée de l'arabe sera introduite par le biais plus général de la participation 
de certaines langues à l'œuvre de la révélation. Dieu a donc envoyé, sans discontinuer, des 
prophètes pour annoncer la bonne nouvelle et mettre en garde les hommes, en sorte que 
personne ne puisse lui reprocher de n'avoir pas averti les hommes, et il l'a fait en des 
langues différentes et des langages divers : bi-alsina muhtalifa wa lugât satta 76 . Dans ce 
premier temps, l'action divine, après avoir été créatrice, semble se plier aux choses et à 
leurs lois, le prophète ayant une langue dans laquelle se formulera la révélation. 

62 Et de fait, c'est l'occasion pour Râzï de distinguer certaines langues, celles pour lesquelles 
la révélation a pris la forme du livre : l'arabe, l'hébreu, le syriaque et le persan. Pas de 
problème pour les trois premières ; par ailleurs, il accepte le point de vue disant que les 
mages ont eu un prophète et un livre, et que ce livre était en persan, point de vue partagé 
par un certain nombre de juristes. Par contre, les hommes de religion refusent de 
considérer que le grec et l'indien ont ce statut, du fait des livres de philosophie, de 
médecine, d'astronomie, de géométrie et d'arithmétique 77 . 

63 Nous nous retrouvons ainsi placés dans le cadre d'une histoire sainte : c'est en étant prises 
dans le déroulement d'une révélation que certaines langues sont devenues supérieures aux 
autres. Cette histoire sainte qui a commencé avec Adam apprenant de Dieu les noms des 
choses se précise avec Abraham. Faute de savoir quelle est la langue parlée par Adam, Râzï 
nous apprend que la langue d'Abraham était le syriaque 78 . L'histoire sainte se poursuit 
avec Ismaël, le fils d'Abraham, dont on rapporte qu'il fut le premier à parler l'arabe et qu'il 
oublia la langue de son père 79 . S'appuyant sur cette tradition généalogique 80 , il fait 
descendre les Arabes directement d'Ismaël, et nous sommes ainsi conduits à la tribu de 
Qurays dont l'arabe est la langue 81 , et dont Muhammad fait partie. 

64 Nous retenons de tout ceci la perspective dans laquelle nous situe Râzï et qui est celle d'un 
plan de Dieu. Fonction sacrée de l'arabe, disions-nous au début de ce développement, oui, 
et ceci parce que l'arabe est la langue du Coran. Râzï insistera sur ce point. S'appuyant sur 
les versets disant que Dieu a révélé le Coran dans une langue arabe claire, lisân‘arabï 
mubïn, il en conclut que les anciens et ceux qui reçurent la révélation n'avaient pas besoin 
d'interroger le Prophète sur le sens des termes, car ils étaient arabes de langue, et leurs 
connaissances les mettaient à même de comprendre la révélation 82 . Et la méconnaissance 
de l'arabe due aux conquêtes et à l'expansion de l'Islam va entraîner des erreurs dans 
l'interprétation du Coran 83 et, qui plus est, car nous sommes dans une histoire sainte, 
l'incroyance : « Pour la plupart de ceux qui ont sombré dans l'incroyance en Iraq, cela est 
dû à leurs faibles connaissances de la langue arabe. » 84 Cette intégration de l'arabe dans le 
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plan de Dieu sera complétée par la recommandation du Prophète à ses Compagnons : 
« Apprenez la langue de Vïràb. » 8s 

65 Ceci n'est pas sans poser un problème : si l'arabe est doté d'une fonction sacrée, du fait 
qu'il est langue du Coran, et si le Prophète recommande à ses Compagnons d'apprendre 
cette langue, il n'en reste pas moins que l'arabe, comme en a connaissance Râzl, a 
commencé bien avant Muhammad et la révélation coranique, puisque le premier à l'avoir 
parlé est Ismaël. Râzï aurait pu en rester à cette attribution et à cette origine, sans la 
compléter par une dimension historique. Il ne s'en contentera pas et ira, poussé sans 
doute comme tous ses prédécesseurs par les nécessités linguistiques, chercher un 
fondement historique de la langue arabe du Coran dans la poésie antéislamique. Nous 
avons fait allusion à cela quand, sous un autre point de vue, nous avons parlé de son 
ouverture à toutes les transmissions de cette poésie, sans se soucier des problèmes 
d'authenticité et de chronologie. Et c'est bien ainsi que nous l'entendons ici où nous 
restons dans une perspective d'histoire sainte, c'est-à-dire d'une histoire où ce qui compte 
davantage, c'est la présentation d'un plan divin où toute chose trouve sa place, plutôt que 
l'exactitude d'un déroulement chronologique. Dans ce plan divin, la langue arabe avant 
l'islam trouve parfaitement sa place : c'est la langue des poètes et ces poètes, chez les 
anciens Arabes, jouent le rôle des prophètes dans les religions révélées, et ceci avant que 
les gens des villes ne se mettent à la poésie puis, avec la révélation du Coran, qu'ils ne 
soient soumis à la condamnation, accusés de mensonge et ne perdent le rang qui était le 
leur à l'époque de la Gâhiliyya 86 . La raison de ce rôle des poètes tient au fait qu'à l'époque, 
les Arabes du désert n'avaient pas entre les mains d'écrit auquel se référer, ni de loi pour 
dicter les conduites. Seul le poète avait un savoir supérieur aux autres, ce qui poussait les 
gens à recourir à eux pour trouver la sagesse ; et, de fait, les poètes, par leurs vers, 
exerçaient une forte influence sur les rois, les guerriers [...] 87 . 

66 Ainsi, par le rapport à la prophétie et au livre, qui manquaient l'une et l'autre aux Arabes 
du désert au temps de la Gâhiliyya, les poètes, par cette sacralisation récurrente, sont 
intégrés dans le plan divin au service de la langue arabe. Il en résulte l'importance qu'aura, 
aux yeux de Râzl, la poésie, et la nécessité, pour lui, d'y avoir recours. Cette importance 
sera manifestée par la composition même de son ouvrage. Après une brève introduction, 
déjà mentionnée, il parle de la langue en général, puis développe, sur une vingtaine de 
pages, l'idée de l'excellence et de la supériorité de la langue arabe. Il poursuit ce chapitre 
préliminaire en consacrant près d'une cinquantaine de pages (p. 80-127) à la poésie et à 
l'intérêt qu'elle représente pour une bonne connaissance de la langue des Arabes du 
désert. Ce n'est qu'ensuite qu'il abordera l'explication et le commentaire des Noms divins 
et autres noms, qui constituent le thème principal de l'ouvrage. Une autre indication de 
l'importance de la poésie arabe sera donnée par la comparaison avec le cas des autres 
langues et celui de la langue persane : cette dernière connaît les chants ( agânï ). C'est une 
expression intermédiaire entre la poésie et la prose. On n'y trouve pas le mètre de la poésie 
arabe ni son arrangement. C'est un discours où l'on a mis du sag‘, que l'on a modelé sur 
des mélodies, et que l'on présente en musique. On n'y trouve aucun des thèmes de la 
poésie arabe, « louange, satire, glorification, ni mention des guerres et des événements, ou 
notation des généalogies, ni publication des vertus et des défauts, ni les qualités du cheval 
et du chameau [...] ni les déserts, les vents, les pluies [...] », ni rien de ce que l'on trouve 
dans la poésie et qu'il serait trop long d'expliquer 88 . 

67 Ce manque chez les autres est perçu comme une valorisation de la poésie des Arabes dont 
toutes les particularités citées sont des qualités. Le dernier argument de Râzl, après avoir 
constaté l'absence effective de poèmes et d'œuvres poétiques chez les Persans et dans les 
autres nations, sera de corroborer cette absence de fait par une absence et un manque 
dans le domaine de la dénomination : « La preuve que l'on ne trouve pas de poésie chez les 
Persans est qu'il n'y a pas de nom pour le poète dans la langue persane. Et il en va de 
même pour la poésie qui n'a pas de nom si ce n'est dans la langue arabe. » 89 

68 Une fois la poésie ainsi valorisée, la conclusion de tout cela sera la nécessité d'apprendre la 
langue des Arabes : c'est à cause des difficultés linguistiques du Coran et du hadit que les 
Arabes ont eu recours à la poésie et l'ont conservée, sinon, il n'en serait rien resté et le 
souvenir des poètes se serait éteint 90 . La poésie étant — une fois intégrée dans cette 
perspective — une chose utile, c'est aujourd'hui un besoin pressant ( hâga massa ) pour les 
musulmans d'apprendre l'arabe et les significations des termes difficiles du Coran et du 
hadit, de la loi et des coutumes. Ce qui explique davantage ce besoin aujourd'hui, c'est que 
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l'islam s'est manifesté dans toutes les régions de la terre, et que la plupart des musulmans 
sont des non-Arabes : la nécessité les pousse à apprendre la langue des Arabes du désert, 
car les commandements et les coutumes sont énoncés dans la langue des Arabes 91 . 

69 C'est bien au nom de l'islam, du Coran, que l'on doit apprendre l'arabe ; c'est aux 
musulmans que cette obligation se présente. Ainsi, la perspective religieuse dans laquelle 
s'était situé Râzl au début de son exposé (et pour rendre compte du début de la création) 
aboutit, au terme, au moment où il écrit, à une nécessité toujours actuelle de connaître 
l'arabe pour pouvoir prendre place dans ce plan divin. C'est bien une fonction sacrée de 
l'arabe comme langue du Coran qui commande le rapport que les musulmans 
entretiennent avec cette langue. 

70 La consécration de cette fonction sera Muhammad le Prophète, et ce sera aussi la 
transition, avec un renversement de la problématique, et le développement des aspects 
techniques et linguistiques de l'arabe. L'arabe a une fonction sacrée car c'est dans cette 
langue que l'on voit la manifestation de la supériorité de Muhammad sur les autres 
prophètes ; intervention prophétique qui marque le sommet de cette sacralisation de la 
langue des Arabes du désert. C'est là-dessus que Ràzï conclut la première partie de son 
exposé sur l'excellence de la langue arabe, avant de passer à l'exposé plus technique de 
l'excellence de sa phonétique. La langue arabe a été dotée par Dieu de la supériorité sur les 
autres langues afin que Dieu rende claire, ainsi, la supériorité de Muhammad sur les 
autres prophètes, que sa prophétie soit affirmée auprès d'eux, et que les preuves trouvent 
leurs certitudes, enfin, pour que la religion de l'islam apparaisse au-dessus de toutes les 
autres 92 . 

71 C'est ainsi dans une perspective théologique que se manifeste et se justifie la primauté de 
l'arabe sur les autres langues. Mais, comme nous le laissions entendre plus haut 93 , il va 
s'opérer un glissement dans la problématique de Ràzï qui va s'attacher à montrer que la 
langue arabe est en elle-même, pour des raisons intrinsèques et techniques, la plus 
parfaite des langues. Par là se trouve, du coup, justifié le choix qui en a été fait par Dieu 
pour le couronnement de sa révélation et sa place dans un plan divin. 

Excellence de la langue des Arabes du désert 

72 La dignité de la fonction prophétique va rejaillir sur Muhammad, tout comme le rôle 
religieux de l'arabe va en rehausser la valeur. C'est ainsi que très rapidement, au début de 
son exposé préliminaire sur la langue en général, Ràzï va préciser que Dieu « a choisi, 
pour son Prophète, la plus parfaite des nations — fa-ihtàra lahu umma min afdal al- 
umam —, qu'il l'y a placé, qu'il l'a fait sortir des reins et de l'utérus les plus purs. Il l'a 
ensuite distingué dans la plus éminente des tribus et la plus noble des fonctions, puis il l'a 
envoyé à la création toute entière et lui a donné une mission pour l'ensemble de toutes les 
nations, supériorité et excellence par lesquelles Dieu l'a distingué parmi les siens, et rang 
pour lequel il l'a préféré à eux [...] » 94 . Muhammad est ainsi le meilleur dans la plus 
éminente des tribus des Arabes qui, eux-mêmes, sont la plus parfaite des nations. 

73 Cette perfection humaine sera accompagnée de la perfection dans le domaine de la langue. 
A un homme qui lui disait : « Nous n'avons pas rencontré quelqu'un qui parle une 
meilleure langue que toi, Envoyé de Dieu », on rapporte que Muhammad répondit : « Je 
suis fondé à être tel, le Coran a été révélé dans ma langue, une langue arabe claire. » 95 
Dans une telle réponse se croisent les raisons et les justifications : choisi parce que plus 
parfait et parfait parce que choisi. Nous poursuivons donc selon l'optique qui est la nôtre 
dans ce paragraphe, de la perfection qui justifie le choix, et où nous nous plaçons au point 
de vue de l'éloquence initiale de Muhammad. 

74 Si Muhammad est celui qui parle le mieux l'arabe, c'est aussi parce que l'arabe est la plus 
exacte des langues, la plus pure. En effet, Dieu, choisissant Muhammad pour parachever 
l'œuvre de ses envoyés et mettre un sceau aux prophéties, l'a envoyé avec la plus pure des 
langues, bi-afsah al-lugât, il lui a donné les plus parfaits des mots, atamm al-kalimât, il 
l'a fait parler dans la langue la plus claire, avec l'exposé le plus éloquent, dans la langue 
arabe claire 96 . Ces affirmations reviennent fréquemment tout au long de l'exposé de Ràzï 97 . 
Toutes convergent vers la reconnaissance accordée à l'arabe, comme langue, et, sans que 
cela soit considéré comme une conséquence de sa fonction dans la révélation, de sa 
supériorité sur les autres langues dans tous ses aspects. Certes, Ràzï n'était pas le seul à 
l'affirmer, c'était même un lieu commun. Mais ce qui nous intéresse ici est la façon dont il 
développe sa thèse et la fonde, et sa position qui associe la recherche théologique et la 
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recherche linguistique. C'est le souci qu'il a de compléter l'aspect religieux par l'aspect 
technique. 

75 Mais avant de présenter cette argumentation plus linguistique, nous voudrions relever une 
double comparaison empruntée par Râzï à Tirmidï, le traditionniste 98 . La première 
comparaison est établie entre la parole des Arabes du désert et la balance, la seconde entre 
les Arabes du désert et des arbres. 

« La parole des Arabes du désert est comme la balance par laquelle on connaît ce qu'il y a en 
trop et ce qui manque ; cette parole est plus agréable que l'eau, plus subtile que l’air ; si on 
l'explique par elle-même, on rencontre de la difficulté ; si on l’explique par autre chose que sa 
signification, c'est impossible. Les Arabes du désert sont les arbres et leur parole les fruits. Ils 
produisent des fruits et les gens les cueillent ; ce qu'ils disent est selon les dires des Arabes et 
ils accèdent à leur science. »" 

76 La comparaison de la balance est intéressante car elle fait intervenir, outre sa dimension 
religieuse, un aspect technique dans la considération de la langue. La balance revient une 
quinzaine de fois dans le Coran 100 et dans des contextes précis : en rapport avec le terme 
de kayl, mesure, ou avec celui de qist, équité, mais aussi avec les termes de haqq, vérité ou 
de kitâb 101 . La balance, dans la plupart de ces contextes, est ce qui permet une mesure 
effective, qui sera la mesure des actions de l'homme le jour du jugement. Par cette 
comparaison, Tirmidï et, à sa suite Râzï, veulent-ils montrer l'importance de la parole 
comme mesure de l'action humaine ? Certes, la parole divine est le critère de cette 
action 102 . Mais ici, ce qui, outre cela, est en cause, c'est la langue arabe considérée en elle- 
même, hors du contexte religieux, comme mesure, comme instrument de détermination 
du plus ou du moins. Râzï reviendra plus loin sur ce point 103 . La langue arabe sera, dans 
l'optique de Râzï, le terme technique de référence de toutes les langues parce qu'elle sera 
ce que nous pourrions appeler le "canon" de toutes les langues, quelles qu'elles soient. Et 
ceci parce qu'elle aura elle-même un canon, un critère, une mesure lui permettant 
d'appréhender, de tester, de mesurer les phénomènes linguistiques. 

77 Cette comparaison de la balance est suivie, aussitôt, d'une autre comparaison, celle des 
fruits et des arbres. La parole des Arabes du désert est comme le fruit de ces arbres que 
sont ces mêmes Arabes du désert. Nous retrouvons ici la comparaison de l'arbre que nous 
avions rencontrée plus haut dans le chapitre consacré à la langue du Coran 104 . 
Comparaison qui fait intervenir le monde végétal, alors que Râzï a bien précisé que 
l'expression linguistique est le propre du monde animal, sous forme de sons, et que le 
summum de cette expression dans ce monde animal est le fait de l'homme doté de la 
parole. De la même façon, l'arbre serait l'expression majeure de ce monde végétal, au- 
dessus des mousses, des herbes et des plantes, l'arbre étant doté de la croissance, d'année 
en année, et par là d'une sorte de permanence. 

78 II y a là sans doute une réminiscence de la parabole du Coran relative à l'arbre. Cela donne 
une dimension religieuse à cette comparaison reprise par Râzï, en particulier si nous 
considérons le contexte, que nous avions déjà évoqué, dans lequel intervenait la parabole 
coranique dans la sourate 14, Ibrâhîm, versets 24-26 : dans les versets 21 à 23, il y a une 
évocation du jugement dernier et des bonnes œuvres des justes. 

79 Mais malgré ce rapprochement, et à la différence de la parabole du Coran, le texte auquel 
se réfère Râzï ne compare pas la parole à l'arbre mais au fruit de cet arbre, l'arbre 
devenant l'Arabe du désert. Nous retrouvons ici un glissement que nous avions signalé à 
propos du hadït de Buhârï 105 qui passe de la bonne parole à l'homme musulman. Ici, la 
perspective est profane et non plus religieuse, puisqu'il s'agit de l'Arabe du désert et non 
du musulman, et pareillement de la parole de l'homme du désert et non de la bonne 
parole, comme dans la parabole coranique 106 . Ce que veut peut-être suggérer cette 
comparaison du fruit est l'indissolubilité du lien entre la parole arabe et les Arabes du 
désert. La langue arabe n'a pas de possibilité de développement si elle n'est pas rattachée 
aux Arabes du désert, car la parole arabe est un fruit, et le fruit n'existe pas en dehors de 
l'arbre d'une espèce bien précise et particulière. Il y a là, probablement, la volonté de 
souligner un enracinement très particulier de l'arabe, qui explique également l'importance 
donnée par Râzï à la poésie dans sa recherche. 

80 Les deux comparaisons ont ainsi, chacune, une dimension religieuse et une dimension 
technique, nous l'avons vu. Nous voudrions souligner ici que ces deux comparaisons ne 
sont pas une simple juxtaposition. Il y a des liens entre elles. Certains sont apparus 
lorsque nous avons signalé 107 que le contexte dans lequel intervenait (dans la sourate 14, 
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Ibrâhîm ) la parabole de la Parole bonne et de l'arbre était celui du jugement dernier et des 
bonnes œuvres. Or, ne l'oublions pas, nous avons signalé plus haut 108 que le pluriel 
mawàzîn désignait justement, dans certains versets coraniques, les bonnes œuvres, 
désignation que ne pouvait ignorer Râzï, pas plus qu'il ne pouvait ignorer le contexte de la 
parabole de la bonne Parole. On peut dire que nous trouvons là, en filigrane, un 
rapprochement entre les deux comparaisons, la balance et l'arbre. 

81 Un autre passage du Coran relie encore plus explicitement les deux comparaisons, si l'on 
se souvient que l'arbre de la Parole a été identifié avec le palmier, et ceci d'une manière 
très fréquente. Il s'agit de la sourate 55, al-Rahman, versets 7 à 13. Ces versets prennent 
un relief particulier après ce que nous venons de dire : 

« Il a élevé le ciel, 

Il a établi la balance : 
ne fraudez pas sur la balance ; 
évaluez la pesée avec exactitude ; 
ne faussez pas la balance. 

Il a établi la terre pour l'humanité. 

On y trouve des fruits 

et des palmiers aux fruits recouverts d’une enveloppe ; 
les grains dans leurs épis 
et la plante aromatique. 

Quel est donc celui des bienfaits de votre Seigneur 
que, tous deux, vous nierez ? » 

82 Pas plus que pour le rapprochement signalé juste avant celui-ci, il ne s'agit de dire que 
Râzï visait expressément ces passages précis du Coran quand il reprenait les comparaisons 
de Tirmidï. Nous voulons seulement dire qu'il évoluait dans un contexte où la balance et 
l'arbre pouvaient être spontanément rapprochés pour un esprit familier du Coran. Mais en 
même temps, outre ce rapprochement et ses connotations fortement religieuses et 
coraniques, l'intérêt de ces comparaisons reprises par Râzï est l'aspect technique dans 
lequel il les envisage. 

83 Ce sont ces aspects techniques que nous voudrions évoquer maintenant dans la 
présentation de Râzï. Et tout d'abord les considérations sur la phonétique de l'arabe. 
D'emblée, Râzï affirme la perfection de la langue des Arabes du désert du point de vue de 
l'organisation en lettres et en vocables. Tout d'abord en ce qui concerne les lettres, Râzï 
part d'une conception dans laquelle elles ont une réalité propre qui dépasse le cadre d'une 
langue particulière, autrement dit, que les langues se servent de tout ou partie des trente- 
trois lettres créées par Dieu pour rendre les sons qu'ils prononcent, et que dans ce travail, 
seul l'arabe a su trouver la juste mesure : ni trop peu de lettres ni des lettres en trop et 
inutiles 109 . Avec ses vingt-huit lettres, l'arabe est un modèle pour les autres langues. Ces 
lettres sont présentées par Râzï, comme chez Halil b. Ahmad dans le Kitàb al-‘ayn, en 
fonction de leurs lieux d'émission, ou plus précisément de leurs ahyàz et de leurs madàrig 
(aires et gradins, selon la traduction proposée par Vajda) 110 . Le persan, au contraire de 
l'arabe, souffre aussi bien d'excès que de défaut 111 . 

84 Râzï répondra sur ce point à une possible critique : pourquoi ne pas considérer que c'est 
l'arabe qui souffre d'excès et de défaut, alors que les autres langues pourraient avoir le 
nombre adéquat de lettres. Sa réponse ne se situera plus sur le terrain de la phonétique 
mais sur celui de l'arithmétique : puisqu'il s'agit d'une question de nombre, le critère qui 
permettra de décider sera l'arithmétique, science des nombres, sur laquelle toutes les 
nations sont d'accord, affirme Râzï. Le nombre règle ce monde et l'au-delà, et la religion 
en particulier, qui repose sur l'unicité divine. De plus, l'Un est l'un des noms de Dieu. L'un 
est aussi le principe de la science des nombres, et Dieu a créé toute sa création 
conformément aux nombres ; de plus, la religion et le culte font intervenir le nombre : 
nombre de prières, etc. 112 Mais l'argument décisif sera donné par Râzï lorsqu'il expliquera 
la valeur numérique des lettres. La question se pose de savoir si, avec ses vingt-huit lettres, 
l'arabe a le nombre idéal, ou si les vingt-deux lettres du persan et des autres langues sont 
plus conformes à la nature des choses. Le raisonnement sera très simple. Toutes les 
nations s'accordent à dire que le nombre a pour principes les unités, les dizaines, les 
centaines et les milliers, quelle que soit la variété des noms utilisés pour les désigner. Or 
en arabe, pour les unités de 1 à 9, il y a une désignation par une lettre ; de même pour les 
dizaines de 10 à 90, et pour les centaines de 100 à 900. Cela fait trois fois neuf, soit vingt - 


h Up : //b 0 0 k s. 0 p e n e cl i t i 0 n. 0 rg/ ifpo/ 5270 


29/11/2014 



Du Coran à la philosophie - Chapitre III. Les sciences religieuses - Presses de l’If... Pagina 16 de 26 


sept lettres. Et pour mille, qui est le terme de la numération 113 , on utilise la vingt-huitième 
lettre. 

« Après cela, il n'y a pas de nom postérieur, sauf par répétition, et avec l'achèvement des 
lettres, on a l'achèvement de toute la numération ; il n'y a ni lettre en trop ni lettre en moins 
[...]. C’est une preuve claire et d’une justice évidente en faveur de la perfection de la langue 
arabe, à la différence des autres langues qui pèchent par excès et par défaut. »“4 

85 Cette problématique de Râzï repose sur une conception de la lettre qui lui donne une 
autonomie et une valeur propre, comme nous l'avons souligné au début de ce 
développement sur la partie phonétique de l'ouvrage. Les lettres, comme les nombres, 
sont dotées d'une réalité ontologique et d'une subsistance antérieure à leur intervention 
dans les réalités linguistiques. Elles ont une réalité extra-linguistique qui explique leur 
intervention dans le domaine de l'arithmétique, mais aussi leur rôle dans la création. 

86 En effet, reprenant une tradition de Ga'far al-Sàdiq, Râzï rend compte de la création des 
lettres au commencement de toute chose : 

« En premier lieu surgit en Dieu une pensée, une intention, une volonté. L’objet de cette 
pensée, de cette intention, de cette volonté, furent les lettres dont Dieu fit le principe de toute 
chose, l'indice de toute chose perceptible, le critère de toute chose difficile. C'est à partir de 
ces lettres que toute chose est connue : nom désignant le vrai et nom désignant le faux, acte, 
agent, patient, idée (notion) et non-idée. C’est à elles que se résument toutes choses. Lorsque 
Dieu pensa ces lettres, il ne leur conféra rien d'autre qu'elles-mêmes, être fini et non- 
existence, car elles ne furent alors que pensées, et la pensée était à ce stade le premier acte de 
Dieu [...]. Les lettres sont le résultat de cet acte. Et ce sont les lettres sur lesquelles est édifié le 
discours ( kalàm ) tout entier. Les expressions et les langues procèdent toutes de Dieu et sont 
de sa création. » 113 

87 Ainsi, comme nous le disions, avant d'être le fondement du langage et du discours, les 
lettres sont le principe de toute chose. Certes, Râzï relève, dans la tradition qu'il emprunte 
à Ga'far, la fonction noétique des lettres qui nous font connaître les choses. Mais cette 
fonction ne rend pas compte entièrement du rôle des lettres comme principe des choses. Il 
y a là une fonction ontologique tenue par les lettres : ga‘alahâ asl an li-kulli say’, pour le 
moins aussi importante que leur fonction noétique, puisque c'est le début et le principe de 
ce qui est. Râzï le précisera un peu plus loin quand il expliquera que : 

« [...] les noms et les attributs des choses sont constitués de lettres séparées, subsistantes en 
elles-mêmes, qui n'indiquent rien d'autre qu’elles-mêmes tant qu’elles sont dispersées. Mais, 
lorsqu'elles sont réunies, elles indiquent, par leur assemblage, autre chose qu’elles-mêmes : 
c'est que Dieu n'assemble ni ne compose jamais de lettres si ce n'est pour exprimer un sens. 
Et lorsqu'il compose, parmi ces lettres, cinq ou quatre ou moins, elles indiquent un sens 
nouveau qui n'avait pas été mentionné auparavant. » 116 

88 En reprenant à son compte cette ontologie des lettres, Râzï explique à la fois leur rôle dans 
la création — après les avoir créées, Dieu crée par elles toutes choses — et en même temps 
la différence entre elles et les choses, et aussi entre les choses et les noms : 

« Le nom de chaque chose est différent de ce qu'est le dénommé, l'attribut de chaque chose 
est différent de ce à quoi il est attribué, la définition de chaque chose est différente de ce qui 
est défini. » u 7 

89 Le langage se trouve ainsi doté d'autonomie. N'étant pas pris dans ce que Saussure 
appelera l'arbitraire du signe, considérant le signe linguistique non comme une réalité 
psychologique mais comme un processus ontologique, il pourra dépasser le relativisme né 
du conventionnalisme pour justifier par des caractères intrinsèques la supériorité de 
l'arabe sur les autres langues. 

90 La langue arabe possède des caractères d'excellence qui en complètent le caractère de 
perfection et qui ne se retrouvent pas dans les autres langues, à savoir : 

« Une règle à laquelle on se réfère, un critère selon lequel on s'exprime et un modèle par 
rapport auquel on mesure. Si une lettre leur échappe, ou dévie de ses coutumes, ou a un sens 
qui devient suspect, ils se réfèrent à leur règle, la mesurent à leur critère et cherchent 
assistance dans leur modèle, et ils corrigent cette agression et redressent cette déviation afin 
que les significations des mots ne deviennent pas vaines, qu’elles ne soient pas supprimées de 
la langue et ne disparaissent pas comme cela a été le cas dans les autres langues. » llS 

91 C'est l'occasion pour Râzï de décrire la façon dont se sont forgés cette règle et ces critères 
en reprenant la tradition qui renvoie à ‘Ali et à Abü-l-Aswad al-Du’alï — tradition sur 
laquelle nous reviendrons dans le chapitre suivant —, et de présenter ensuite brièvement 
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les écoles et la liste des premiers grammairiens et lexicographes 119 . Ce sont ces hommes 
qui ont constitué des recueils et ont créé le critère, mïyâr, et corrigé avec soin toute 
déviation dans le bon usage de l'arabe. « C'est une science considérable dont l'importance 
est fondamentale », conclut Râzï 12 °. 

92 Cette dimension normative de l'arabe s'appuie sur des caractéristiques propres à l'arabe 
que ne partage aucune des nations connues par Ràzl : ce sont Yalif-lâm de l'article en tête 
du nom, l'obligation de Yi‘râb pour le nom. Bref, cette langue se distingue par le fait que 
Dieu lui a suscité des hommes qui lui ont ouvert les portes du nahw, en ont fait la mesure 
du discours (mïyâr li-l-kalàm ) et empêché les déviations 121 . Le nahw est ainsi le critère de 
toutes les formes de parole des Arabes : prose, poésie, prose rimée ; il sert pour la 
psalmodie du Coran qui est la Parole de Dieu, il fixe ce qui concerne chaque lettre, toutes 
les lettres sont prises en charge et chacune reçoit son droit. Aucune autre langue ne le fait, 
constate une fois de plus Ràzï 122 . Tout ceci est tellement important aux yeux de Râzï que, 
non content de faire remonter à ‘Alï, avec la tradition linguistique, le début du souci du 
nahw, il se fait l'écho de la tradition qui met dans la bouche du Prophète la 
recommandation d'apprendre la langue et Yi‘râb et d'appliquer Yi‘ràb au Coran 123 . 

93 Ces considérations techniques peuvent même prendre chez Râzï une forme plus précise 
lorsqu'il montre — sur un cas tout à fait particulier, il est vrai — la concision que l'arabe 
gagne grâce à Yïràb, ou qu'il loue toujours la même concision lorsqu'il vante la capacité 
des Arabes à spécifier, par des termes particuliers, les différentes formes de coups ou de 
blessures 124 . L'intérêt de cette concision est qu'elle permet d'élargir le contenu du discours 
tout en abrégeant l'expression : fa-igLama'a lahum al-tawsïa Jï-l-kalâm wa-l-ïgâz fi-l- 
qawl 125 . Ces considérations en faveur de la concision de l'arabe seront renforcées par une 
remarque incidente, dans un tout autre contexte, lorsque, à propos de l'ordre, al-amr, 
Râzï développe la notion coranique en recourant au Prologue de YÉvangile de Jean et qu'il 
conclut : 

« Tel est le début de YÉvangile et cela est en accord avec ce que l'on trouve dans le Coran, si 
ce n'est que ce qui se trouve dans le Coran est plus concis. » 126 

94 Et c'est cette concision qui sera l'une des raisons qui rendra le Coran intraduisible dans les 
langues étrangères 127 . Nous n'insisterons pas ici sur la valeur des arguments apportés par 
Râzï pour étayer son affirmation de la concision de la langue arabe ou du Coran par 
rapport aux autres langues ou aux autres livres révélés, mais nous ne retiendrons que deux 
choses : la revendication de la concision comme une qualité, et le soin apporté à justifier 
d'une manière précise cette revendication. 

95 Ces éminentes qualités de la langue arabe, jointes au travail fourni par tous les linguistes, 
vont avoir pour résultat la production d'un grand nombre d'ouvrages linguistiques et 
d'ouvrages explicatifs, couvrant les différents domaines des sciences profanes et 
religieuses 128 . La qualité de ces ouvrages jointe à la supériorité de la langue arabe va 
provoquer un mouvement d'attraction des peuples qui désireront apprendre cette 
langue 129 , qui en reconnaîtront la supériorité et la pureté linguistique 130 . Il va en résulter 
un mouvement de traduction des ouvrages révélés, comme la Torah et YÉvangile, ou des 
ouvrages de philosophie, ou de science, en arabe, de façon à leur donner une expression 
supérieure, grâce à l'éminence de l'arabe : 

« Toutes les nations désirent apprendre l'arabe pour traduire en cette langue les ouvrages 
dont ils disposent. Mais les gens du Coran et du Livre arabe n'ont pas eu le désir de le traduire 
dans l'une quelconque des langues, et personne parmi les nations n'a d’ailleurs pu le traduire 
dans l'une des langues. » 131 

96 II y a là une vision très particulière, et orientée, du vaste mouvement de traduction dans 
lequel se sont particulièrement illustrés les Arabes dès le milieu du llf/ix e siècle, avec le 
fils d'Ibn al-Muqaffa‘, mais surtout au iv*/x e siècle avec Hunayn b. Ishâq (m. 873), son fils 
Ishâq (m. 910) et leur école. Là où nous voyons habituellement une activité intellectuelle 
née de la curiosité scientifique des Arabes, à laquelle répondait la fondation d'une 
institution comme la Bayt al-hikma dès 832, Ràzï nous propose un renversement complet 
de perspective, en nous installant dans un point de vue qui ne considère que le Coran. 
Point n'est besoin de traduction pour le Livre de Dieu. Les traductions deviennent dès lors 
le fait des non-Arabes, qui découvrent l'arabe et toutes les ressources offertes par sa 
supériorité sur les autres langues, et qui, du coup, l'apprennent et valorisent leurs propres 
œuvres en les traduisant en arabe. 
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97 Présentation aux antipodes de celle d'un Ibn al-Nadïm qui, dans son Fihrist, au début de 
la septième partie 132 , nous montre le rôle tout à fait actif joué par al-Ma’mün et les 
traducteurs qu'il encouragea dans la quête des manuscrits à la cour de Byzance, et la mise 
en arabe d'œuvres de différentes langues, surtout le grec. L'attitude de Râzï s'explique sans 
doute par sa formation de théologien et de linguiste : ces deux sciences, tout comme 
d'ailleurs la science juridique arabe, n'avaient pas besoin de l'apport de la philosophie et 
de la science grecques, et n'avaient d'ailleurs pas attendu l’irruption de cet héritage dans le 
monde arabe pour se former et se développer. L'intérêt pour ces disciplines nouvelles 
n'était pas arabe et ne pouvait, sans doute, dans leur esprit, que concerner au départ les 
non-Arabes. Telle serait peut-être la raison de cette façon assez particulière de rendre 
compte de l'histoire des traductions dans le monde arabe. 

98 Au bout du compte, le cheminement de Râzï conduit de l'affirmation de l'excellence de 
l'arabe du fait de sa fonction religieuse et sacrée — comme langue de la révélation et de la 
Parole de Dieu — à la justification non plus religieuse mais technique de cette fonction, 
car il fallait que l'arabe soit la plus excellente et la plus parfaite des langues pour pouvoir 
rendre compte de la raison d'un tel choix. Conception dans laquelle, du fait des jugements 
de valeur, l'arabe n'est plus considéré seulement comme une langue, un outil technique, 
mais aussi comme une réalité en soi, susceptible d'avoir une valeur propre. Il y a là une 
confusion dans l'approche de la langue entre la langue, comme outil d'expression, et la 
culture, les œuvres, les produits de cette langue. 

99 Certes, le regard de Râzï s'est modifié, et, de purement religieux, est devenu technique, 
sans aucun doute. Il y a là une évolution, et même révolution, qui méritent d'être 
soulignées. Mais il a continué à projeter sur la langue une appréciation qui, en fait, ne 
devrait s'adresser qu'aux réalisations effectuées dans cette langue, comme si la réalité de la 
langue comme instrument d'expression pouvait se comparer à celle de ses œuvres. Cela 
tient probablement à la très grande imbrication de la langue et du religieux qui fait que, 
même considérée techniquement, la langue est toujours prise dans l'aura de la révélation. 
C'est sans doute ainsi qu'il faut comprendre la façon dont Râzï conclut la première partie 
de son développement sur l'excellence de la langue arabe, avant de passer aux aspects plus 
techniques de la phonétique et de la grammaire : 

« Car la religion de l'Islam est arabe 

Et le Coran est arabe 

Et l'exposé des lois, des règles, des devoirs et des coutumes est fait en langue arabe. » 133 

100 L'affirmation est plus forte et plus entière que celles du Coran où chaque fois, le terme 
‘arabï est l'épithète d'un nom qui lui-même n'est pas déterminé par l'article : une langue 
arabe claire 134 , ou une sagesse arabe 135 , ou, surtout, un Coran arabe 136 . Chez Râzï, le terme 
arabe devient prédicat, habar, attribut de l'islam, du Coran : l'islam est arabe, le Coran est 
arabe, ce qui souligne considérablement le lien entre le Coran et l'islam d'une part, et 
l'arabe d'autre part, et donne à l'arabe toute sa consistance et sa valeur. 

101 Au terme, nous pouvons dire que le kalâm, d'une manière générale, a cherché à mettre en 
œuvre le raisonnement sur les données de la foi pour pouvoir en rendre compte, les 
expliquer et les justifier et, aussi, les défendre et les faire triompher. Le langage a pris de 
l'autonomie mais dans une perspective très particulière, dans une perspective 
apologétique. Ceci se retrouve aussi bien dans la définition du kalâm donnée par Farabi 
que dans la présentation de la langue arabe, au service du Coran, que donne Râzï. On 
pourrait parler ici de l'aspect conventionnel ou conformiste de la langue arabe dans le 
kalâm. Certes, le langage va se développer et s'enrichir, mais par la conservation ou la 
revivification de tout un héritage du passé plutôt que par la mise en œuvre de sens ou de 
significations nouvelles. Les aspects techniques mis en avant par un Râzï restent fidèles à 
tout l'acquis antérieur et justifieront le retour à la tradition orale et la fidélité aux 
traditions, entendues au sens large, dans le domaine des connaissances et des sciences 
linguistiques. Même quand le kalâm recourt, comme c'est souvent le cas, à des notions 
non coraniques, le sens originel des termes restera présent 137 . Le souci ne sera pas 
d'innover ou de créer une nouvelle langue mais de recourir à toutes les ressources de 
l'arabe le plus classique pour lui faire remplir sa fonction de défenseur de la foi. 

LA MYSTIQUE 


102 
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Or, avec les mystiques s'était fait jour, depuis le début de la réflexion en Islam, une autre 
attitude vis-à-vis du langage et de la révélation, attitude fondée non plus sur le 
conformisme mais sur l'attention accordée à l'expérience spirituelle. 

103 Car dès le début, comme pour \efiqh et le kalàm, le problème du langage s'est posé aux 
mystiques. Le propre du mystique est d'accepter de se laisser prendre dans une expérience 
spirituelle personnelle et, par certains aspects, communautaire, et de se laisser investir par 
un mode de connaissance de Dieu qui ne peut se satisfaire du conformisme ni d'un 
langage stéréotypé et conventionnel, ni du légalisme qui devait très vite marquer la 
réflexion religieuse en islam. Le mystique ne recherchait pas la sécurité d'une pratique 
légaliste, partagée par la masse des croyants, mais l'authenticité d'une expérience de Dieu 
vécue sans aucun a priori, comme l'ont bien montré Massignon et Nwyia 138 . 

104 Dans ce cheminement, les mystiques se sont trouvés confrontés à un problème, celui de 
l'impossibilité de rendre compte de leur expérience dans la langue dont ils disposaient et 
ceci pour deux raisons : d'une part à cause du formalisme de cette langue et de son 
caractère conservateur, rigide et fixe, qui ne correspondait pas à la nouveauté radicale et 
sans cesse reprise de leur expérience ; et d'autre part, à cause du caractère collectif de 
l'arabe, lié nécessairement au groupe, alors que l'expérience mystique est exceptionnelle, 
personnelle et unique. 

105 II en résulte que les mystiques ont été contraints, comme cela sera le cas plus tard pour les 
philosophes, d'élaborer une langue et un vocabulaire. Le statut de la langue arabe en sera 
modifié. A un développement linéaire dans lequel la forme tient une place prépondérante, 
où le développement d'un sens est subordonné au développement d'une harmonie sonore, 
les mystiques substitueront une phrase où les mots ont une profondeur des harmoniques, 
des significations différentes selon le stade de l'expérience auquel sont parvenus celui qui 
parle et celui qui le lit ou l'écoute. Progressant de station ( maqâm ) en station dans 
l'expérience, le mystique parle en fonction de l'état {haï) dans lequel il se trouve et où les 
termes n'ont plus la même signification que dans le maqâm précédent 139 . Le discours n'a 
plus la même fonction, les phrases et les mots n'ont plus le même sens pour le mystique et 
pour tous les autres. 

106 On peut en avoir une idée si l'on pense à la situation d'Abü Hâtim al-RàzI par rapport à 
Ga'far al-Sàdiq. Reconnu par les sunnites comme par les chiites, Ga'far (m. 148/765) a une 
personnalité très riche et fut un grand soufi dont on a souligné l'importance du Tafsïr 140 . 
Or, la lecture que Râzl fera de Ga'far dans le Kitàb al-zïna n'a rien de mystique. On n'en 
retiendra que deux exemples. Lorsque Râzl veut montrer d'une manière plus précise et 
technique la perfection de la langue arabe, il fait intervenir, nous l'avons vu, des 
considérations sur les lettres et la phonétique 141 . Et pour appuyer et expliciter ces 
considérations d'ordre phonétique, il cite une tradition qui remonte à Ga'far qui situe les 
lettres dans la pensée divine au moment de la création. Au cours de ce développement 
dont nous avons donné les grandes lignes, il parle, on s'en souvient, des « lettres séparées 
subsistantes en elles-mêmes » {hurûf muqatta‘a) qui n'indiquent rien d'autre qu'elles- 
mêmes, tant qu'elles sont dispersées {mutaffariqa). Mais lorsqu'elles sont réunies, elles 
indiquent par leur assemblage autre chose qu'elles-mêmes. Et il conclut : « Voilà ce que 
l'on rapporte d'al-Sàdiq Ga'far b. Muhammad sur les lettres. » 142 La lecture que fait Râzl de 
ce texte est tout à fait immédiate et linéaire. Séparées, les lettres sont des entités qui n'ont 
pas de fonction dans le domaine de la signification. Cette fonction intervient dès qu'elles 
sont réunies. Or il se trouve que l'expression de « hurûf muqatta‘a » peut être prise dans 
un autre sens et désigne les fameuses lettres que l'on trouve en tête d'un certain nombre 
de sourates du Coran 143 . D'ailleurs, on trouve dans le Tafsïr de Ga'far, à propos du premier 
verset de la troisième sourate, Àl ‘Imràn, le commentaire suivant : « Alif. Làm. Mïm. Les 
lettres disjointes {al-hurûf al-muqatta‘a, ou selon une autre lecture, al-maqtû‘a) dans le 
Coran sont des allusions {isàràt) à l'unité, à l'individualité, à la pérennité et à la 
subsistance de Dieu par lui-même sans l'aide de ce qui n'est pas Lui. » 144 Le sens d'isâra, 
allusion, est expliqué dès le début du Tafsïr : 

« Le livre de Dieu contient quatre choses : il y a en lui l'expression (‘ ibàra ), puis l’allusion 
( isàra ), puis les touches de la grâce ( latâ’if ), puis les réalités ( haqà’iq ). L'expression est pour 
le commun, l'allusion pour les privilégiés, les touches de la grâce pour les saints, et les réalités 
pour les prophètes. » 143 

107 Ainsi donc, à propos de ces hurûf muqatta‘a, la compréhension des mots est tout à fait 
différente. Râzl ne nous propose pas de sortir du sens immédiat du mot lettre alors que 
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Ga'far, auquel il se réfère, pense déjà à d'autres sens. De même, si nous reprenons 
attentivement le texte de Ràzl que nous avons cité, il est possible d'en faire une double 
lecture : celle, immédiate et s'appuyant sur le sens univoque du mot lettre, vers laquelle 
nous oriente Ràzl, et celle tout à fait différente qui naît quand on se place dans la 
perspective suggérée par Ga‘far et où les lettres prennent un nouveau sens. Comme le 
commente parfaitement Nwyia : « Ces lettres prennent donc valeur de symboles au sens 
plein du mot, par cela même qu'elles sont "séparées" et subsistent hors du contexte des 
mots qui donnent forme aux lettres. Leur symbolisme nous renvoie à Dieu, non pas 
comme des initiales qu'il faut déchiffrer et compléter afin de leur trouver un sens (ainsi 
A.L.R. : al-Rahmàn), mais parce que, à l'image de Dieu qui est un, unique et subsistant 
par soi, elles se suffisent à elles-mêmes et subsistent hors de tout contexte. De ce point de 
vue de leur disjonction, Ga‘far ne leur donne pas un contenu, car c'est précisément en tant 
que vides de sens qu'elles prennent un sens et donnent à penser à quelque chose d'autre 
qu'elles-mêmes, à savoir Dieu. Cette prérogative des lettres muqatta‘a sera plus tard 
étendue à toutes les lettres de l'alphabet dont les soufis feront des entités vivantes, créées 
par Dieu. » 146 

108 On le voit, le langage mystique non seulement donne un sens nouveau au terme mais une 
profondeur au langage, il crée des harmoniques et donne aux termes la richesse du 
symbole avant d'en faire même des signes, comme c'est le cas dans la science du pa/r 147 . 
Nous sommes en présence d'un langage nouveau où l'univocité vantée par Ràzl comme 
une des qualités de l'arabe 148 devient le signe d'une limite de la signification, d'une 
pauvreté, et cède la place à l'équivocité des termes et à leur richesse de significations. Et 
bien des siècles plus tard, quand un Ibn al-Gawzï (m. 597/1200) critiquera dans son 
Talbïs Iblïs les mystiques — cette critique occupera plus de la moitié de l'ouvrage — l'un 
des reproches qu'il leur fera sera de changer le sens des termes 149 . 

109 D'où l'importance, pour la mystique, de l'élaboration de lexiques techniques. Les 
mystiques auront, pour certains d'entre eux, le souci de présenter de tels lexiques. Ceci a 
été amplement étudié par les Massignon, Ritter et Nwyia pour que nous puissions nous 
contenter de souligner ici qu'avec les mystiques, un langage nouveau est né, langage 
témoin d'une expérience spirituelle de Dieu, authentique et personnelle, et que la fonction 
du langage ne se limite plus à dire et à transmettre ce qui a été reçu, mais à exprimer ce 
qui a été vécu. 

Notes 

1. Abu Ga'far Muhammad b. Garïr al-Tabarï, 224/839-310/923. 

2. Voir son introduction au Garni‘ al-bayân fi ta’wil al-Qur’ân. On pourra, sur cette conception linguistique 
de Tabarï, se reporter à la communication de C. Gilliot à la Société Asiatique le 13/12/85. Il y expose le 
raisonnement de Tabarï et montre comment il opère une inversion logique : « La conclusion du 
raisonnement est déjà contenue dans les prémisses ou, mieux, les prémisses sont puisées dans la conclusion. 
En effet, on peut déconstruire le raisonnement et il apparaît alors que l'on passe "de la conviction à la 
raison". La conviction initiale est que le Coran révélé en arabe est la forme exemplaire de l'expression claire ; 
elle devient les prémisses du raisonnement dans la proposition suivante : l'une des plus hautes qualités dont 
Dieu puisse doter l'homme, c'est que celui-ci soit capable de s'exprimer clairement (A) ; il y a des êtres dont 
la faculté d'expression est supérieure (B) ; au sommet de cette échelle se trouve le Prophète qui s'est adressé 
en arabe à un peuple dont la langue est supérieure (C) ; la langue du Coran est l'arabe et elle est elle-même le 
prototype de cet idiome (D). » (Texte dactylographié, p. 5.) 

3. Voir sur ce point, dans le chapitre précédent, p. 84 et la note 11. 

4. C'est ainsi qu'il est utilisé 19 fois dans le Coran, par exemple dans la sourate 20, Ta hâ, versets 27-28 : 
« Défais le nœud de ma langue ( lisant) afin qu'ils comprennent ( yafqahü ) ma parole ( qawlî ). » 

5. Mufradât, p. 398a, 15 sq. 

6. Selon Schacht, c'est que « la loi islamique est le résumé de la pensée islamique, la manifestation la plus 
typique du genre de vie islamique, le cœur et le noyau de l'Islam lui-même. Le mot fiqh (connaissance) lui- 
même montre que l'Islam primitif considérait la connaissance de la Loi sacrée comme la connaissance "par 
excellence" », Introduction, p. 11. 

7. Schacht, Introduction, p. 13. 

8. Voir Schacht, Introduction, p. 98-99, numéro 5. 

9. Voir sur ces aspects Schacht, Introduction, p. 13. On se souviendra, comme nous l'avons relevé plus haut, 
p. 91, qu'également l'un de ces fondateurs d'école, Abü Hanïfa, n'a pas écrit et que ce sont ses disciples qui 
ont consigné les consultations du maître. 

10. Schacht, Introduction, p. 26. 
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11. Schacht, Introduction, p. 26. Notons que cela s'explique par l'irruption de Dieu dans ce processus. 

12. Voir plus haut, p. 76-77. 

13. Schacht, Introduction, p. 36. 

14. ââfi’ï, Risâla, §1320, p. 475-476. 

15. Ibn Màgga, Sunan, livre 8, al-Fitan. Ce hadït a été indéfiniment repris dans toute la littérature juridique. 

16. Schacht, Introduction, p. 61-62, n° 7. 

17. al-Imàm Muhammad b. Idrîs al-âàfi% 150/767-204/820. Cf E.I. 1 , IV, p. 26ia-263a, la notice de 
Heffening. 

18. ââfi‘1, Risâla, n° 167 et 168, p. 48-49. 

19. âàfi‘ï, Risâla, n° 138-139, p. 42. 

20. ââfi‘ï, Risâla, n° 143, p. 44. 

21. âàfi‘ï, Risâla, n° 153, p. 46. 

22. âàfi% Risâla, n° 169, p. 50. Nous retrouverons par la suite, avec les linguistes, des argumentations 
analogues, que nous avons déjà évoquées plus haut, p. 112-113, avec Tabarî. 

23. Sur Ibn Hazm, 384/994-456/1064, voir EJ. 2 , III, p. 8i4a-822a, la notice de R. Arnaldez et, spécialement 
en ce qui concerne le langage, p. 817a ; voir surtout R. Arnaldez, Grammaire et théologie chez Ibn Hazm de 
Cor doue, particulièrement la première partie. 

24. Ainsi, à propos du terme istitâ‘a (capacité), qu'il faut distinguer du sujet de cette capacité, il déclare que 
personne ne doit modifier le sens qui a été institué dans la langue pour ce terme en s'appuyant sur son avis 
personnel, sans référence à un texte ou à Yigmâ‘, sinon toutes les vérités s'effondreraient et les gens ne 
pourraient plus se comprendre véritablement entre eux. Fisal, III, p. 28,22-24. 

25. Ibn Hazm, Fisal, III, p. 27,15-20. 

26. Voir par exemple Fisal, III, p. 51,22 et passim. 

27. Ibn Hazm, Fisal, III, p. 196, 3-5. Ibn Hazm prend en exemple la prière, salât, dont le sens dans la langue 
arabe était seulement l'invocation (diïâ 0. Dieu a appliqué ce terme à des mouvements déterminés et 
comptés, stations bien décrites, ruk‘a, prosternation, récitation, etc., purification, habillement, nécessaires à 
sa validité, toutes choses que les Arabes ignoraient avant qu'elles ne leur viennent par l'Envoyé de Dieu 
(p. 196,5-n). 

28. Ainsi, dans le Fisal, III, p. 208,17-18 : « Nous avons déjà dit que la dénomination ne nous appartient 
pas, mais qu'elle est à Dieu » ; ou III, p. 222, 23-24 : « Nous avons déjà dit que la dénomination est à 
Dieu » ; ou III, p. 224, 17-18 : « Nous avons déjà dit que la dénomination est à Dieu, et non à l'un de Ses 
inférieurs. » 

29. Ibn Hazm, Fisal, III, p. 227, 3-5. 

30. Ibn Hazm, Fisal, II, p. 121, 8-10. 

31. Ibn Hazm, Fisal, II, p. 116, 9-10. 

32. Ibn Hazm, Fisal, II, p. 122, 19-20. On peut lire de même : « Il faut prendre la parole de Dieu selon son 
sens manifeste ( zâhir ) et elle ne doit absolument pas être déviée de ce sens manifeste si ce n'est lorsqu'un 
texte, Yigmâ‘, ou la nécessité des sens, n'indiquent que quelque chose de cette parole n'est pas pris dans son 
sens manifeste et qu'il a été transposé de son sens manifeste à un autre sens. » Fisal, II, p. 133,9-12. 

33. Ibn Hazm, Fisal, II, p. 158. 

34. Ibn Hazm, Fisal, II, p. 81. Le chapitre sur la transmission va jusqu'à la page 91. 

35. Ibn Hazm, Fisal, II, p. 81, 7-12. 

36. Ibn Hazm, Fisal, II, p. 81,12-14. 

37. Ibn Hazm, Fisal, II, p. 81, 24 ; p. 82, 8. 

38. Ibn Hazm, Fisal, II, p. 82, 8-16. 

39. Par sa place dans l'énumération des modes de transmission, l'expression wa-l-tâlit mâ naqalahu..., le 
mâ désigne ce qui n'est ni le Coran ni les grandes prescriptions de l'islam, ni les signes ou miracles du 
Prophète. 

40. Ibn Hazm, Fisal, II, p. 82,16 ; p. 83, 3. 

41. Ou aussi écrite, dans le cas où il s'agit non de la rédaction d'une œuvre originale mais de l'activité du 
copiste. 

42. Ibn Hazm, Fisal, II, p. 83, 3-4. 

43. De même, dans les relations sociales, tout repose dans la tribu, sur l'ancêtre et le chef. 

44. Les partisans du hadït, les traditionnistes, ont fini par imposer une bonne partie de leurs vues dans la 
constitution du droit musulman comme ils y sont arrivés pour le kalâm. 

45. De ce point de vue, il est intéressant de noter qu'un homme comme Ibn Hazm, dont nous venons de 
parler et qui est extrêmement strict et exigeant en ce qui concerne la sûreté et la continuité de la chaîne des 
transmetteurs, a par ailleurs très peu recours à Yisnâd dans son Fisal - deux fois dans les trois cents 
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premières pages. C'est qu'il ne se préoccupe pas de découvrir lui-même des témoignages ou des textes mais 
qu'il utilise ceux qui sont à sa disposition, et en priorité le Coran. 

46. âahrastànï, al-Milal wa-l-nihal, dans la marge de la reproduction de l'édition du Fisal d'Ibn Hazm faite 
au Caire en 1321, p. 32,19- p. 33,3. Nous suivons la traduction de Vadet, Les dissidences de l'islam, p. 112. 

47. Gardet, article « 7/m al-kalâm », in E.I. 2 , III, p. 1170b. Gardet se rapproche ainsi de la deuxième 
hypothèse de Sahrastânï et il rejoint ce que disait Munk : « Le mot calam ( kalâm ), qui signifie parole, 
discours, désigne aussi une science qui se forma chez les musulmans dès le II e siècle de l'Hégire et qui avait 
pour but de combattre les doctrines des sectes hétérodoxes, et, plus tard, celles des philosophes, en 
employant contre ses adversaires les armes de la dialectique et le raisonnement empruntés aux écoles 
philosophiques. » Munk, Maimonide, Guide des Égarés, traduction, 1.1, p. 335-336. 

48. Farabî, Ihsâ\ p. 107,16 ; p. 108,1. 

49. Gardet, dans le même article, « 7/m al-kalâm », in E.I 2 , III, p. 1170a, après avoir repris la définition ci- 
dessus de Farabi, donne la définition célèbre d'ïgï dans ses Mawâqif : « Le kalâm est la science à laquelle il 
appartient d'établir solidement les croyances religieuses en apportant des preuves, et d'en écarter des 
doutes. » 

50. Ahmad Amin, Duhâ-l-islâm, III, p. 204, 7. 

51. Si l'on peut parler de rationalisme des mu‘tazilites, il ne faut pas pour autant en faire des rationalistes, 
comme nous l'avons déjà rappelé plus haut. Voir sur ce point ce que dit le Cours de théologie musulmane de 
R. Caspar (Rome, 1968), p. 51. Sur la question du Coran créé, on pourra consulter, outre l'article « kalâm » 
de Gardet in EJ 2 , IV, p. 489b-49ib, l'ouvrage de Peters, God's createdSpeech, Brill, 1976. 

52. « Les Usül al-hamsa du Qàdï ‘Abd al-Gabbàr et leurs commentaires », Annales Islamologiques, XV 
(1979)» P- 47 _ 96 ; Gimaret, à la suite de Madelung, refuse l'attribution au Qàdï du Éarh al-usül al-hamsa 
édité au Caire par ‘Utmàn en 1965 ; ce serait l'œuvre de son disciple Mânkdîm (m. 425/1034). Mais en même 
temps, Gimaret publie (même livraison, p. 79-96), le Kitâb al-usül al-hamsa dont le Qàdï aurait également 
composé un commentaire. 

53. al-Usùl al-hamsa, éd. Gimaret (voir note 52), p. 79-80,1.11. 

54. Nous voudrions ici, à propos de ‘aql, faire une remarque sur la signification que lui donne Peters dans 
God's created Speech : il traduit ‘aql par intuition. Voir p. 92-93 et aussi p. 82-83. Cela nous semble trop 
restreindre la signification de ce terme, bien que des termes comme nazar, musâhada, utilisés dans le 
voisinage de ‘aql, renvoient à des racines qui concernent le domaine de la vue, tout comme l'intuition, et 
bien que la raison, ‘aql, ait souvent été comparée au soleil. 

55. Voir par exemple la fin du Kitâb maqâlât al-islâmiyyïn wa-ihtilâf al-musallïn, d'al-As‘arï, Le Caire 
1389/1969, II, p. 256-280 et, à propos des mu‘tazilites, I, p. 267-270. Voir aussi la « Profession de Foi » d'al- 
As‘arï dans Ylbâna, p. 10. On trouvera une bonne mise au point reprenant les différentes positions ainsi que 
celles du hanbalisme et de l'école as‘arite dans EJ. 2 , IV, p. 489-491, article « Kalâm » (au sens de Kalâm 
Allah), par L. Gardet. 

56. Sur Abü Hàtim Ahmad b. Hamdàn al-Ràzï, voir la brève notice de S.M. Stern dans EJ. 2 , I, p. 129a. Les 
deux premières parties du Kitâb al-zïna ont été publiées par Hamadànï au Caire en 1957 et en 1958. La 
troisième partie a été publiée — d'après une information que je tiens de Monsieur Wilferd Madelung — en 
appendice à l'ouvrage suivant : ‘Abd Allah Sallàm al-Sàmarrà’ï, al-Gulüw wa-l-firaq al-gâliya jï-l-hadâra al- 
islâmiyya, Bagdad, Ministère de l'Information, 1972. Cette troisième partie du Kitâb al-zïna concerne les 
noms des religions et des sectes. 

57. Voir ce que dit très justement Stern de l'ouvrage : « Dictionnaire de termes théologiques dominé par des 
préoccupations philologiques où l'on ne trouve que de discrètes allusions aux doctrines ismaéliennes. » 

58. Râzï, Zïna, I, p. 56, 3-5. 

59. Râzï, Zïna, I, p. 56,11 ; p. 58,9. 

60. Râzï, Zïna, I, p. 56,8-11. Voir de la même façon ce que l'on lit en I, p. 128, juste avant que Râzï n'aborde 
l'explication des noms de Dieu : « Ayant décidé d'expliquer ces significations et de mentionner leurs 
dérivations et d'exprimer leurs sens, nous avons fait précéder cela d'un discours sur la supériorité de la 
langue des Arabes sur les autres langues des nations, nous en avons mentionné les voies ( asbâb ) excellentes, 
les qualités manifestes, et ce qui contraint toutes les nations à reconnaître ce que la langue des Arabes 
possède comme recueils de poésie, de grammaire, de prosodie et d'ouvrages sur les termes difficiles et les 
attributs, témoignage de l'amour des Arabes pour cette langue, de leur souci de la protéger et d'en retenir les 
principes. Et il leur a été donné en cela ce qui ne l'a pas été aux autres nations. » Zïna, I, p. 128, 4-9. 

Nous proposons une correction à la présentation et au titre de l'éditeur du texte, Hamadànï. Il clôt les 
chapitres préliminaires sur l'excellence de l'arabe et le besoin de poésie dès I, p. 127, 8, et donne ligne 9 le 
titre de la suite : « Les noms musulmans et leurs significations. » Puis le paragraphe qui suit insiste sur la 
nécessité de connaître la langue des Arabes et sur le travail de composition d'ouvrages réalisé par les savants 
en langue arabe. Ce titre arrive trop tôt, et c'est après la conclusion que nous venons de citer, en p. 128, 9, 
qu'il faut le situer. Il s'harmonise en effet parfaitement avec les mots qui suivent : « Ensuite, nous avons 
cherché à expliquer de nombreuses significations peu courantes que l'on rencontre dans la Loi [...] et nous 
commençons par les Noms de Dieu. » 

61. En effet, après l'introduction, p. 56-58, et une présentation générale sur les langues, p. 59-60, il expose 
l'excellence de la langue des Arabes, p. 60-80, et ensuite parle de la poésie arabe et de son intérêt pour la 
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connaissance de la langue, p. 80-127, avant de conclure cette première partie, p. 127-128, et de passer à 
l'explication des Noms qui est le but que se propose l'ouvrage. 

62. Râzî, Zïna, I, p. 56,5-8. Ceci est repris à la fin de cette préface, après l'énumération des termes dont 
l'ouvrage propose l'explication, p. 58,10 sq. 

63. Râzî, Zïna, I, p. 58,14-15. 

64. Râzî, Zïna, I, p. 118,15-18 ; voici l'exemple qui se trouve p. 118, 19- p. 120, 2 : « Bilâl b. Abî Burda ayant 
demandé à Hammàd al-Ràwiya de lui réciter des vers, celui-ci lui récita un poème. Bilâl lui ayant demandé le 
nom du poète, Hammàd lui répondit : “Il s'agit de Hati’a qui fait l'éloge de son ancêtre Abü Müsâ al-As‘arî.” 
“Malheur à toi ! lui dit Bilâl. Hatï’a, loue Abü Müsâ al-As‘arï avec des vers que moi, transmetteur de Hatï’a, 
j'ignore. Mais laisse aller, ces vers feront leur chemin parmi les gens.” » 

65. Râzî, Zïna, I, p. 120, 3-6. 

66. Râzî, Zïna, I, p. 120, 9-11. 

67. Râzî, Zïna, I, p. 120,14-15. 

68. « Musàkala li-drâz », Zïna, I, p. 120, 4. 

69. Râzî, Zïna, I, p. 59, 3-5 ; puis suit une citation du Coran, sourate 17, al-Isrâ’, v. 70, où curieusement, il 
n'est pas question de kalâm ou de lisân dans les faveurs accordées à l'homme. 

70. Râzî, Zïna, I, p. 59, 8-9. 

71. Râzî, Zïna, II, p. 8, 8-9. Il revient alors sur le fameux verset 29 de la Baqara où Dieu apprit à Adam tous 
les noms, et sur le dialogue qui s'ensuivit avec les anges, lignes 9-12. Il avait déjà eu recours à ce verset en I, 
p. 131,14-18 et p. 132,1. 

72. Râzî, Zïna, II, p. 8,14-15. 

73. Râzî, Zïna, II, p. 8,16-17. 

74. Râzî, Zïna, II, p. 9,17-18 ; p. 10, 4-13, et l'ensemble de l'argumentation, p. 9, 8 ; p. 11, 2. 

75. Râzî, Zïna, II, p. 8,17-19. 

76. Râzî, Zïna, I, 59,13-14. 

77. Râzî, Zïna, I, p. 61, 6-12. 

78. Râzî, Zïna, I, p. 141, 6-10. Il résoud au passage une difficulté surgie du verset 78 de la sourate 22, al- 
Hagg, où il est dit d'Abraham : « C'est lui qui vous a donné le nom de "musulmans" autrefois, déjà, et ici- 
même. » Rien n'empêche, dit Râzî, qu'il ait donné cette appellation dans sa langue en utilisant un nom dont 
la signification était "l'islam", car, comme le signalent les savants, Dieu a révélé les livres ( suhuf) à Abraham 
en syriaque, qui était sa langue. 

79. Râzî développe longuement ce point en rapportant des traditions diverses et en mentionnant les 
différentes tribus qui auraient été impliquées dans l'apparition de l'arabe selon ces traditions. Zïna, I, p. 141, 
11 ; p. 144, 8. 

80. Sur les différents passages du Coran traitant d'Ismaël et de ses rapports avec Abraham dans le Coran, 
voir la mise au point de Rudi Paret in E.I. 2 , IV, p. I92a-i93b. 

81. Râzî, Zïna, I, p. 144, 9 sq. 

82. Râzî, Zïna, I, p. 116,10-12. 

83. Râzî, Zïna, I, p. 116,15 ; p. 117,1. 

84. Râzî, Zïna, I, p. 117, 2. 

85. Râzî, Zïna, I, p. 117, 3-4. Nous ne retenons ici que la première partie de la recommandation et 
reviendrons plus loin, p. 146-147 sur ce qui concerne Yïràb. 

86. Râzî, Zïna, I, p. 95,12-16. 

87. Râzî, Zïna, I, p. 97,1-8. 

88. Râzî, Zïna, I, p. 122, 3-11. Râzî est "aveuglé" par sa thèse. 

89. Râzî, Zïna, I, p. 122,11-12. 

90. Râzî, Zïna, I, p. 116, 2-5. 

91. Râzî, Zïna, I, p. 116, 5-9. 

92. Râzî, Zïna, I, p. 63, 8-13 et p. 64,1-2. 

93. Voir plus haut p. 133-134. 

94. Râzî, Zïna, I, p. 60,1-4. 

95. Râzî, Zïna, I, p. 145, 2-3. 

96. Râzî, Zïna, I, p. 60, 5-8. 

97. Ainsi, p. 61, 13 sq., après avoir distingué comme nous l'avons vu plus haut, p. 132, quatre langues, 
l'arabe, l'hébreu, le syriaque et le persan, il affirme la supériorité de l'arabe dans le domaine de la pureté, de 
la perfection, de l'achèvement, de la clarté et du caractère agréable ; et plus loin, il cite al-Farrà’ à l'appui de 
sa thèse (p. 76,5-11). 
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98. Abu’Isa Muhammad b.Isa b. Sawra b. âaddad, m. 279/892, auteur d'un des Sahih. Voir la notice de 
Wensinck in E.I. 1 , IV, p. 838b-839a. 

99. Râzî, Zïna, I, p. 63,1-5. 

100. Au singulier, mlzân, ou au pluriel, avec le sens de balance ou sinon de poids, ou, au pluriel, de bonnes 
œuvres. 

101. On retrouve kayl dans les sourates suivantes : 7, al-A‘râf, v. 85 ; 11, Hüd, v. 84-85 ; qist dans les 
sourates 11, Hüd, v. 85 ; 55, al-Rahmân, v. 9 ; 57, al-Hadïd, v. 25 ; 21, al-Anbiyà’, v. 47. Dans les sourates 7, 
al-A‘râf, v. 8 et 9 ; 23, al-Miïminün, v. 102-103 ; 101, al-Qârïa, v. 6 et 8 ; on trouve le pluriel mawâzïn avec 
le sens de bonnes actions. 

102. De ce point de vue, il ne faut pas oublier les deux versets du Coran qui associent le Livre et la Balance : 
sourate 42, al-Éürâ, v. 17 : « Dieu est celui qui a révélé le Livre en vérité et la Balance. Qu'est-ce qui peut te 
faire savoir ? Peut-être l'heure est-elle proche ?» ; et sourate 57, al-Hadïd, v. 25 : « Nous avons dépêché nos 
envoyés avec des preuves indubitables. Nous avons révélé avec eux le Livre et la Balance, afin que les 
hommes observent l'équité. » De tels versets font que le terme de mlzân a d'emblée une connotation 
religieuse très forte puisqu'il accompagne le terme de Livre dans la révélation. 

103. Nous le verrons dans le développement qui vient, p. 145-146. 

104. Voir plus haut, p. 45 sq. 

105. Voir plus haut, p. 46-47. 

106. Et, de fait, Râzî va très rapidement, dès la page suivante, p. 64 sq., introduire des considérations très 
techniques sur la phonétique de la langue arabe. 

107. Voir plus haut, p. 141-142. 

108. Voir p. 140, note 100. 

109. Toutes ces pages sur la phonétique de l'arabe ont été étudiées par Vajda dans un article, « Les lettres et 
les sons de la langue arabe d'après Abü Hâtim al-Ràzï », paru dans Arabica VIII, (1961), fasc. 2, p. 113-130. 
Reproduit in Vajda, Études de théologie et de philosophie arabo-islamiques à l'époque classique, IV, 
Variorum Reprints, Londres, 1986. Voici ce que dit Râzî sur cette perfection phonétique de l'arabe : « La 
langue des Arabes est celle qui possède intégralement les lettres et dont le vocabulaire est complet. Aucune 
lettre n'y manque, si bien qu'elle n'est pas déparée par défaut ; aucune lettre superflue ne l'encombre si bien 
qu'elle n'est pas viciée par excès. Les autres langues souffrent par contre d'un excès de lettres superfétatoires 
alors que des lettres essentielles leur manquent. » Zïna, I, p. 64,5-8 ; nous avons utilisé la traduction de 
Vajda, Arabica, VIII, p. 114-115. L'indication relative aux 33 lettres se trouve en p. 66,14. 

110. Râzî, Zïna, I, p. 64,13-23 ; voir Vajda, Arabica, VIII, p. 115. 

111. Râzî, Zïna, I, p. 65,1 sq. 

112. Râzî, Zïna, I, p. 69,1 ; p. 70, 2. 

113. Gàyat al-hisàb, p. 70,11. 

114. Râzî, Zdna, I, p. 70, 3-19. Sur la valeur numérique des lettres et les différentes questions que cela pose, 
voir G. S. Colin, « Abdjad », in E.I. 2 , p. îooa-b. 

115. Râzî, Zïna, I, p. 66, 5-14 ; voir trad. Vajda, Arabica, VIII, p. 119-120. 

116. Râzî, Zïna, I, p. 67,15-19. 

117. Râzî, Zïna, I, p. 67,12-14. 

118. Râzî, Zïna, I, p. 71, 2-5. Râzî prend alors le cas de la langue persane qui, au contact de l'arabe, a perdu 
beaucoup de termes et n'en dispose plus que sous leur forme arabe. 

119. Râzî, Zïna, I, p. 74, 3-7, p. 75,1-2, p. 76,1-4. 

120. Râzî, Zïna, I, p. 75, 4 :‘ilm gasïm, lahn hatar‘azïm. 

121. Râzî, Zïna, I, p. 77,12-14 et P- 79, 2-4. 

122. Râzî, Zïna, I, p. 79, 5-11. 

123. Râzî, Zïna, I, p. 117, 3-5. Les lignes qui suivent, 6 à 8, reprennent la même recommandation en la 
mettant dans la bouche de ‘Umar. 

124. Râzî, Zïna, I, p. 76,11-15, pour l'exemple de Yi‘râb : daraba ahüka ahânâ ; et p. 76,15 à p. 77,11 pour le 
coup et les blessures. 

125. Râzî, Zïna, I, p. 76,15. 

126. Râzî, Zïna, II, p. 129,4-9. Râzî cite le début du verset 1 : « Au commencement était le Verbe et le Verbe 
était auprès de Dieu. » Il en omet la fin, « et le Verbe était Dieu ». Puis il cite librement le début du troisième 
verset : « Tout a été fait par lui », qui devient « et par le Verbe, Dieu a créé toutes choses ». Il donne enfin ce 
dernier verset qui ne se trouve pas dans YÉvangile de Jean : « Voilà ce qui était avant toute chose. » 

127. Râzî, Zïna, I, p. 62,15-21. Voir aussi p. 62,4-6. 

128. Voir en particulier Râzî, Zïna, I, p. 127, 5-15,16 ; p. 127,17 ; p. 128, 2. 

129. Râzî, Zïna, I, p. 61,15-17 ; p. 63,6-7. 

130. Râzî, Zïna, I, p. 61,18. 
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131. Ràzï, Zïna, I, p. 63, 2-4. 

132. Ibn al-Nadïm, Fihrist, p. 353 sq. 

133. « Li-anna dïn al-islâm ‘arabï, wa-l-Qur’ân ‘arabï wa bayân al-sarâ’ï wa-l-ahkâm wa-l-farâ’id wa-l- 
sunan bi-l-‘arabiyya. » Zïna, I, p. 64, 3-4. 

134. Sourates 16, al-Nahl, v. 103 ; 26, al-èu‘arâ’, v. 195 ; 46, al-Ahqâf v. 12. 

135. Hukm ‘arabï, s. 13, al-Ra‘d, v. 37. 

136. Chaque fois au cas mansüb : Qur’ân wu arabiyy an , s. 12, Yüsuf, v. 2 ; sourates 20, Tâ hâ, v. 113 ; 39, al- 
Zumar, v. 28 ; 41, Fussilat, v. 3 ; 42, al-èürâ, v. 7 ; 43, al-Zuhruf v. 3. 

137. Voir par exemple, pour le terme de ‘aql, Mugnï, XI, p. 386, cité in Peters, God's created Speech, p. 83, 
note 244, qui montre comment le sens initial d'entrave subsiste dans la notion. 

138. « L'expérience mystique a engendré un nouveau type d'homme en Islam : l'homme prométhéen qui 
assume seul son destin en face d'une communauté qui le rejette et qu'il dépasse par une ambition qui est le 
ressort de sa vie : trouver en lui-même le sens de son existence [...]. Le musulman est l'homme qui se soumet 
à la Loi et qui, dans cette soumission, trouve la sécurité que lui offre la Umma, la communauté des croyants. 
Dès lors qu'il va au-delà de la Loi pour pratiquer une religion personnelle, le soufi renonce à cette sécurité et 
opte pour le risque. Son existence entre dans le tragique parce qu'elle commence par le doute et la 
perplexité ; à mesure, en effet, qu'il l'assume, cette existence devient mise en question de toutes les 
certitudes sur lesquelles est bâtie la sécurité de la Umma. » Nwyia, Exégèse coranique et langage mystique, 
p. 6-7. 

139. Reprenant la présentation de Kalàbàdï (m. 380/990 ou 384/994, voir E.I. 2 , IV, p. 488a, notice de P. 
Nwyia) dans son Kitàb al-ta‘arruf, Nwyia expose la loi qui « à l'intérieur même des structures de 
l'expérience mystique [...] a donné naissance à un langage ésotérique, d'une façon à la fois nécessaire et 
logique. Selon lui, l'expérience mystique est une succession de stations ( maqâmât ) dont chacune a un début 
et un terme, c'est-à-dire une durée à l'intérieur de laquelle se développent des moments de négation ( nafy ) 
et d'affirmation ( itbât ), selon une dialectique de Panant et de Y après, situés eux-mêmes par rapport à un 
maintenant appelé hàl ou état. Le mystique qui vit l'expérience d'un hâl parle selon la vérité de cette 
expérience, en niant la vérité du maqâm précédent parce qu'il l'a dépassé. Cette négation qui est vraie 
maintenant ne l'était pas dans la station d'avant, tout comme la vérité affirmée maintenant ne sera plus 
affirmée dans la station d'après. [...] Le malentendu est ainsi inévitable entre le mystique qui dit son 
expérience et le croyant qui vit en deçà de cette expérience. [...] Les choses étant ainsi, conclut Kalàbàdï, 
l'Ecole [soufie] a institué des termes techniques, dans le cadre de son savoir, termes sur lesquels les soufis se 
sont mis d'accord et par lesquels ils s'expriment allusivement. Celui qui parle est compris par ses pairs, 
tandis que ses paroles restent cachées à l'auditeur qui n'est pas au même stade de l'expérience ». Nwyia, 
Exégèse, p. 19-20. 

140. Massignon, Essai, p. 201-206 ; Nwyia, Exégèse, p. 157. Le Tafsïr a été étudié par Nwyia in Exégèse, 
p. 156-207, et la liste alphabétique de ses termes se retrouve p. 188-207. Le texte arabe a été édité dans les 
Mélanges de l'Université Saint Joseph, XLIII, 4, 1967 : « Le Tafsïr mystique attribué à Ga‘far Sàdiq », 
p. 181-230. 

141. Voir plus haut, p. 141. 

142. Voir plus haut, p. 143. 

143. Très exactement 29 sourates. Ces lettres sont appelées également fawâtih ou awâ’il al-suwar. Voir sur 
ces lettres l'exposé-mise au point, en 1981, d'A. T. Welch, E.I. 2 , V, p. 4i3b-4i6a, article « al-Kur’ân », D.d. 
« Les lettres mystérieuses ». Voir aussi Blachère, Introduction au Coran, p. 144-149, et Nwyia, Exégèse, 
p. 164-168. 

144. Ga‘far al-Sàdiq, Tafsïr, éd. Nwyia, p. 191,8-9. Cf. Exégèse, p. 165. 

145. Ga‘far al-Sàdiq, Tafsïr, éd. Nwyia, p. 188,5-7. Nous avons suivi la traduction que Nwyia donne de ce 
prologue in Exégèse, p. 167. 

146. Nwyia, Exégèse, p. 165. 
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Texte intégral 

1 Un des éléments fondamentaux constitutifs du contexte dans lequel prendra forme la 
problématique de Farabi sur le langage est l'ensemble formé par les sciences du langage 
dont les deux principales composantes seront la grammaire et la lexicographie. 

2 Une des premières questions qui peut se poser sur le développement — il sera 
considérable — des sciences linguistiques chez les Arabes est la raison d'un tel 
développement. Pourquoi les Arabes se sont-ils intéressés aux sciences du langage ? Ou 
plutôt, pour éviter une question dont la formulation suppose acquis et connu ce qui au 
point de départ ne l'était pas, comment les sciences du langage ont-elles commencé chez 
les Arabes et quelles ont été les incitations qui ont poussé les Arabes à ce genre de 
réflexion ? Nous courons en effet le risque de prêter aux premiers linguistes arabes une 
vision claire de la science qu'ils contribuaient à fonder et des réalités linguistiques qu'ils 
essayaient de décrypter tout comme de la méthode qu'ils mettaient progressivement en 
œuvre. Or rien n'est moins sûr qu'une telle lucidité, rétrospectivement projetée sur des 
chercheurs, sur leurs tâtonnements et leurs hésitations. 

3 Avant de faire état de la façon dont les Arabes eux-mêmes ont eu l'habitude, autrefois, 
comme aujourd'hui, de représenter la naissance et le développement des sciences du 
langage, nous pouvons nous remémorer certaines données. C'est ainsi qu'il est admis de 
considérer que le texte du Coran que nous pouvons consulter remonte à ‘Utmân et que 
Zayd b. Tàbit joua un rôle dans la collation du texte écrit 1 . Ce n'est pas l'exactitude 
historique de tel ou tel fait ni de savoir ce qui a été fait par Abü Bakr ou durant son califat 
ni, de même, par chacun de ses successeurs, ni le rôle précis de chacun des Compagnons 
qui nous intéresse, ni non plus de savoir ce qu'il faut penser de la mise par écrit de versets 
et de sourates du vivant du Prophète : c'est là une question qui mérite un traitement 
particulier 2 . Ce qui nous paraît significatif et important, c'est le double souci des savants 
musulmans — qui n'est pas en contradiction avec les résultats de la recherche historique 
— de faire remonter le plus haut possible le début de la mise par écrit de la révélation 
coranique et de rattacher à la nécessité d'une récitation correcte du Coran les débuts de la 
réflexion linguistique chez les Arabes. 

4 Paradoxalement, le premier souci, celui de faire remonter le plus haut possible la mise par 
écrit du Coran, témoigne d'une mentalité marquée par l'oralité plus que par l'écrit. Car ce 
qui importe en effet, c'est de bien marquer qu'il n'y a pas eu de rupture dans la chaîne de 
la transmission de la révélation depuis le Prophète. Que ce soit sous Abü Bakr ou 
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sous'Utmàn, nous avons à faire à des Compagnons du Prophète encore vivants, comme 
justement Zayd b. Tàbit. Et certains témoignages concerneront, sur ce chapitre, des 
hommes qui auront écouté directement du Prophète telle ou telle partie plus particulière 
de la révélation. Ainsi la mise par écrit est-elle la mise à l'abri d'une transmission orale 
inaugurée avec la prédication prophétique et depuis lors ininterrompue. 

5 Le second souci que nous relevions était celui de bien montrer que c'est en rapport avec 
les questions et les difficultés liées à la récitation correcte du Coran que s'était développée 
la réflexion linguistique chez les Arabes : ce souci traduit la conscience, plus ou moins 
clairement explicitée, qu'avaient les Arabes du caractère sacré de leur langue, et en même 
temps témoigne du fait que cette langue n'était pas immédiatement accessible et 
nécessitait des éclaircissements et des explications, ce qui correspond bien à l'hypothèse 
aujourd'hui communément admise de l'usage de la koinè poétique pour le Coran. 

6 Témoignant de ce double souci, tous les récits traditionnels sur les débuts de la réflexion 
linguistique nous renvoient à Abü-l-Aswad al-Du’Alï (m. Ô9/688) 3 et il y est fréquemment 
question du quatrième calife, ‘Ali. Que ce soit Abü Hâtim al-Ràzï (m. 322/933), Zubaydï 
(m. 379/ 989), Ibn al-Nadim (m. 385/995), ou beaucoup d'autres, nous retrouvons 
pratiquement le même modèle de récit : Abü-l-Aswad ayant entendu ‘Ali énoncer des 
principes grammaticaux lui demanda la permission de faire comme lui (nahwa ma 
sana’a ). Cela explique aussi bien la dénomination de cette nouvelle science que son 
rattachement à ‘Alï et l'intervention d'un fondateur unique. 

7 II ne faudrait pas négliger l'importance donnée à ‘Ali dans la présentation faite par les 
Arabes des débuts de la science linguistique. Nous l'avons dit, tous les récits le font 
intervenir d'une façon ou de l'autre, à un moment ou à un autre, et il continue à jouir, 
spécialement avec l'étude de Nahg al-balàga, d'un grand prestige dans l'enseignement 
traditionnel, tout particulièrement en Iran. Cet ensemble de textes et de discours a été 
rassemblé par al-Sarïf al-Radï (359/970-406/1016) sous le nom de 'AIT. Peu importe si 
l'attribution à ‘Ali n'est pas unanime comme cela ressort de la remarque d'Ibn Hallikàn 
dans la notice qu'il consacre à al-Sarïf al-Murtadà 4 : « Les gens sont d'avis divergents en ce 
qui concerne le livre Nahg al-balàga qui réunit des discours de l'imàm ‘Alï b. Abï Tàlib : 
est-ce sa collation ou celle de son frère al-Radï ? On a même dit que cela n'est pas le 
discours de ‘Alï, mais que celui qui l'a collationné et l'a attribué à ‘Alï est en fait lui qui en 
est l'auteur. Mais c'est Dieu qui est le plus savant. » 5 II n'en reste pas moins que le souci de 
celui qui a collationné l'œuvre de l'attribuer à ‘Alï témoigne de l'importance de ce 
patronage pour la tradition linguistique arabe. 

8 Une autre façon de présenter les choses montre Abü-l-Aswad n'osant composer une œuvre 
reprenant l'enseignement reçu de ‘Alï. Il ne devait céder aux sollicitations de Ziyâd 
qu'après avoir entendu un lecteur réciter le Coran d'une manière incorrecte. Dans un tel 
récit, le scrupule prêté à Abü-l-Aswad témoigne sans doute du respect éprouvé pour le 
caractère sacré de la langue, mais aussi du souci de renvoyer à un fondateur unique de la 
première génération de l'Islam. 

9 Encore une fois, quel que soit le caractère légendaire de tels récits, ce qui importe pour 
nous est la façon dont les Arabes ont perçu ces débuts, dont ils se représentent les 
balbutiements de la réflexion linguistique : c'est dans un contexte qui fait intervenir le 
Coran, c'est pour assurer une récitation correcte du Coran que des hommes comme Abü-l- 
Aswad sont présentés comme s'étant décidés à organiser le partage de leur savoir. Dans 
une telle perspective, il y a très probablement une déformation rétrospective qui gratifie 
Abü-l-Aswad, tout initiateur qu'il soit, d'une science déjà organisée dans ses principes 
fondamentaux et aux catégories bien définies. Il y a même sans doute cristallisation sur un 
personnage historique, mais étranger à ce dont il s'agit, d'une reconstitution, individuelle 
au départ, puis reprise et confirmée par la tradition commune. 

10 Mais il reste ce qui nous paraît être le sens de ces traditions : pour combattre la menace 
qui pesait sur la récitation du Coran, des hommes ont commencé à réfléchir sur les 
questions linguistiques et à proposer des règles ou des conseils. Et de fait, les différents 
récits se plaisent à énumérer les questions grammaticales, les notions ou les concepts 
élaborés par ces premiers "linguistes" 6 . Encore une fois, au-delà de la précision historique 
de tels récits que rien ne peut étayer, il faut sans doute voir l'insistance sur le fait que le 
souci de correction de la langue, et principalement celle du Coran, remonte très loin dans 
le temps, jusqu'à la première génération, rejoignant la tradition des joutes oratoires 
antéislamiques. Et les auteurs modernes s'accordent à reconnaître le rôle du facteur 
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religieux comme incitation aux études linguistiques 7 . Ce faisant, ils ne font que rejoindre, 
à un millénaire de distance, la constatation de Zubaydï : 

« Les imàm-s, parmi les Compagnons bien guidés, et ceux qui leur succédèrent parmi les 
suivants, n'ont jamais cessé d'inciter à apprendre la langue arabe et à la fixer dans la 
mémoire, à être attentif aux significations, du fait qu’elle occupe une place reconnue par 
rapport à la religion : c'est dans cette langue que Dieu a révélé Son Livre qui a la suprématie 
sur tous Ses autres livres et qu'il a communiqué à Son Envoyé les devoirs de Son obéissance et 
les lois en fonction desquelles II a fixé la prescription de l’ordre et de la défense. » 8 

11 La mise en rapport du début des études linguistiques avec les nécessités de la récitation 
coranique s'accompagne de la considération de l'arabe comme langue directement issue 
de l'action divine et privilégiée par rapport aux autres. C'est par une déclaration sur ce 
point que Zubaydï commence ses Tabaqât : 

« Gloire à Dieu qui a bien fait tout ce qu'il a créé et qui a commencé la création de l’homme à 
partir de l’argile ; puis II lui a suscité une descendance à partir d’une goutte d'eau vile [sourate 
32, al-Sagda, versets 7-8]. Il l'a préféré aux autres animaux en ce qu'il lui a donné le sens de 
la raison et l'expression de la langue ; ensuite, Il a façonné chacune des nations selon un 
langage qu’il leur a fait parler et pour lequel II leur a donné de la facilité. Il a fait de la langue 
arabe : 

- la plus agréable des langues par l’articulation ( mahrag °"), 

- la plus équilibrée dans sa façon de procéder ( manhag° "), 

- la plus claire dans son expression (bayârf "), 

- la plus largement diversifiée (iftinàrf "), 

- et il a fait de Vïràb une parure pour la langue ainsi que des rênes et le critère pour les 
significations diverses qui y sont. »9 

12 Comme nous avions pu le voir au début du Kitâb al-zïna de Ràzï 10 , le langage est un don 
de Dieu par lequel il manifeste la préférence qu'il a pour l'homme par rapport à l'animal. 
Don de Dieu et supériorité de l'homme, il y a là continuité avec la perspective coranique 
que nous avons déjà évoquée. Mais il faut noter une différence importante. Alors que chez 
Râzï, la continuité entre l'animal et l'homme était marquée par le fait que si l'homme avait 
le langage, l'animal avait déjà les sons, al-aswàt, chez Zubaydï, l'accent est plutôt mis sur 
la différence puisque l'on souligne chez l'homme l'intervention de la raison et de 
l'expression que permet le langage. Cela tient sans doute au fait que si le premier est avant 
tout théologien et s'intéresse aux noms divins prioritairement, tout en intégrant une 
perspective linguistique, le second se place au point de vue de la science linguistique dont 
il cherche à brosser un tableau historique. On comprend mieux ainsi l'intervention de la 
raison. Mais il ne faut pas pour autant oublier la donnée fondamentale qu'est 
l'intervention divine et qui reste fortement affirmée dans l'énoncé de la différence des 
langues — à chaque nation son langage propre — et de la supériorité de l'arabe qui est 
présentée comme découlant d'une action divine positive. 

13 Mais comme les aspects techniques étaient marqués chez Râzï, ils le seront encore plus ici 
dans la mesure où l'action divine sera présentée selon la spécificité de chacune des 
branches des sciences linguistiques : ou plus exactement en indiquant les divisions et 
l'agencement de l'ensemble des sciences linguistiques ; lorsqu'il déclare que la langue 
arabe est la plus agréable des langues en ce qui concerne l'articulation — mahrag —, c'est 
la phonétique qui est indiquée. En disant que la langue arabe est la plus équilibrée, la plus 
mesurée ( a‘dal ) dans sa façon de procéder — manhag —, nous pensons que c'est la 
syntaxe, cette partie des sciences linguistiques qui s'occupe du procès, qui est désignée. La 
précision suivante : la langue arabe est la plus claire des langues dans son expression — 
bayàn — concerne, nous le pensons, l'éloquence et la rhétorique, toutes les sciences qui se 
préoccupent de la qualité de l'expression. Par les termes : « elle est la plus largement 
diversifiée » ( awsa‘ahâ iftinàrf"), on peut considérer que ce sont la morphologie et la 
lexicographie qui sont visées à travers l'étude des paradigmes qui gouvernent la formation 
et la dérivation des mots, la flexion interne. Il reste enfin \'i‘râb, cette science propre à la 
langue arabe. 

14 Ce faisant, Zubaydï fait une présentation ordonnée, rationalisée des sciences linguistiques, 
rejoignant la démarche que nous avions constatée chez Fabari et Ràzï, et qui justifiait par 
des considérations d'excellence technique une élection et une préférence divines. Ainsi 
sont conciliées les exigences théologiques et linguistiques, le besoin du rattachement à 
l'action divine et de l'exercice rationnel de l'activité linguistique. 

15 
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Zubaydï nous présente ici l'ensemble des sciences linguistiques et il tient compte du 
double souci dont nous avons parlé plus haut et qui se manifestait dans la présentation 
traditionnelle des sciences linguistiques — mise en rapport du début des études 
linguistiques avec les besoins nés de la récitation du Coran et ceci dès la première 
génération de musulmans — en même temps qu'il inscrit la langue et son étude dans un 
ensemble faisant intervenir l'action divine et la raison humaine. C'est maintenant auprès 
des grammairiens et des lexicographes qu'il faut examiner comment était considérée la 
langue arabe et son étude depuis les débuts jusqu'au IV e /X e siècle. 

LA GRAMMAIRE 

16 Les récits traditionnels que nous avons évoqués relativement aux débuts de la spéculation 
linguistique arabe concernent en fait des études qui relèvent principalement de la 
grammaire. Jusqu'au Kitâb de Sïbawayhi, nous n'avons pas d'œuvre grammaticale 
importante et l'on se trouve avec cette œuvre, toutes proportions gardées, un peu dans la 
même situation paradoxale qu'avec le Coran, c'est-à-dire celle d'une œuvre qui apparaît 
comme la perfection d'une science sans que nous possédions de trace ou d'esquisse nous 
permettant de voir quel en a été le cheminement et le mûrissement préalable. Si nous 
regardons en effet le panorama des études grammaticales arabes au premier et au second 
siècles de l'hégire, force nous est de constater que nous sommes dans la même situation 
que pour la Gâhiliyya, c'est-à-dire que tout ce que nous en savons nous est parvenu par 
des sources qui ne remontent pas au-delà du Kitâb de Sïbawayhi lui-même. Nous en 
sommes réduits à rechercher dans le Kitâb et dans les ouvrages postérieurs nos 
informations sur la grammaire avant Sïbawayhi. Le mot fameux d'Abü ‘Amr b. al-‘Alà’ (m. 
154/770), cité par Suyütï, convient parfaitement à la situation : « Il ne vous est parvenu, de 
ce qu'ont dit les Arabes, que fort peu de choses ; s'il vous en était parvenu une quantité 
abondante, beaucoup de science et de poésie vous seraient parvenues. »“ Et de fait, il ne 
nous est parvenu que très peu de choses sur la grammaire primitive et dans des conditions 
de transmission qui ne nous permettent pas de retrouver l'état initial de cette science. 
C'est ainsi que toutes les reconstitutions vont reposer sur des témoignages et des citations. 

17 Et tout d'abord les citations existant dans le Kitâb. Parmi les nombreuses références et 
citations faites par le Kitâb, nous ne retiendrons pour notre propos que celles qui 
concernent ceux que nous appellerons des grammairiens. A partir de l'index de Wolfgang 
Reuschel dans son opuscule sur Halïl 12 , et de ses dépouillements personnels, Gérard 
Troupeau fait le point des citations de grammairiens anciens dans le Kitâb 13 . Ceci nous 
donne un premier tableau de la science grammaticale arabe dans la seconde moitié du 
if/vilC siècle. Par ordre décroissant, les citations sont les suivantes : Halïl (m. 175/791), 
608 fois ; Yünis b. Habïb (m. 182/798), 217 fois ; Abü-l-Hattàb al-Ahfas (m. 177/793), 58 
fois ; Abü ‘Amr b. al-‘Alâ’ (m. 154/771), 57 fois ;‘ïsà b.‘Umar al-Taqafï (m. 149/766), 20 
fois ;‘Abd Allah b. Abï Ishàq (m. 117/735 ou i 2 7 / 745 )> 7 fois ; Hàrün b. Müsà (m. 170/786), 
5 fois 14 . Il est intéressant de constater, si l'on excepte le cas de Hàrün, que l'on peut 
considérer comme lecteur plus que comme grammairien 15 , que Sïbawayhi cite 
abondamment ses contemporains, et moins souvent ceux qui sont plus éloignés de lui. 
Cela correspond à la division en générations que nous donne Zubaydï :‘Abd Allah b. Abï 
Ishàq fait partie de la troisième génération 16 et il n'est cité que sept fois alors que les trois 
grammairiens cités entre vingt et soixante fois sont tous de la quatrième génération selon 
Zubaydï. Enfin, ceux qui sont très cités, Yünis et surtout Halïl, font partie de la cinquième 
génération. Sïbawayhi lui-même fait partie, pour l'auteur des Tabaqât, de la sixième 
génération. 

18 Cette correspondance entre la fréquence des citations et l'appartenance à une génération, 
tabaqa, de Zubaydï, est d'autant plus intéressante que la répartition de Zubaydï ne 
respecte pas parfaitement l'ordre chronologique : c'est ainsi que al-Ahfas al-Kabïr 
(quatrième génération) est contemporain de Yünis et de Halïl (cinquième génération) et 
de Sïbawayhi (sixième génération). La raison en est peut-être que ces différents linguistes 
ont été perçus plus tard comme appartenant à des étapes différentes de la progression des 
études grammaticales. 

19 De ce point de vue, la présentation que donne le Fihrist d'Ibn al-Nadïm des débuts de la 
science grammaticale arabe est significative : il commence par un assez long exposé sur 
Abü-l-Aswad 17 et ensuite parle de ceux qui ont appris de lui la grammaire 18 . Sa 
présentation recouvre la division en générations de Zubaydï : il nomme d'abord les quatre 
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linguistes qui constituent la seconde génération de Zubaydï, puis ensuite, il donne cinq 
noms, dont certains donnent lieu à des notices ; il est à remarquer que ces cinq linguistes 
sont tous cités par Sïbawayhi, la seule exception notable étant celle d'Abü-l-Hattàb al- 
Ahfas que ne mentionne pas le Fihrist, si ce n'est incidemment, au cours de la notice 
consacrée à Sïbawayhi. Et l'ordre dans lequel les donne le Fihrist respecte celui des 
générations de Zubaydï 19 . 

20 II ressort de tout cela qu'il y a une certaine cohérence entre la présentation traditionnelle 
de la naissance de la grammaire arabe et les conclusions que nous pouvons tirer des 
citations faites par Sïbawayhi dans son Kitàb puisque le grammairien le plus ancien est 
aussi celui qui est le moins cité 20 , et nous retrouvons, à travers la fréquence de ces 
citations, une généalogie de la science grammaticale arabe. Zubaydï lui-même rejoint cette 
présentation quand il déclare qu'Ibn Abï Ishâq est « le premier à avoir frayé les voies 
( ba‘aga ) de la grammaire, à avoir étendu l'usage du qiyâs et à avoir proposé une 
explication par les causes ; il était partisan de l'emploi du qiyâs en grammaire » 21 . Et pour 
expliquer que les générations postérieures aient retenu fort peu de choses de lui, il déclare 
que quelqu'un qui n'aurait que son savoir serait certes objet de rires, mais que si quelqu'un 
avait son intelligence, sa pénétration et sa conception, il serait l'homme le plus savant 22 . 

21 Nous passons ensuite, en suivant le cheminement des citations du Kitàb aussi bien que la 
tradition, à deux disciples importants d'Ibn Abï Ishâq, Abü ‘Amr b. al-Alà’ 23 et”ïsâ 
b.'Umar al-Taqafï auquel Zubaydï et Ibn al-Nadïm attribuent deux ouvrages, le Kitàb al- 
gàmi‘ et le Kitàb al-mukmil 24 . Il faut noter que ‘ïsà, bien que mort avant Abü ‘Amr et bien 
que situé avec lui dans la quatrième génération par Zubaydï, a suivi cependant 
l'enseignement de ce même Abü’Amr 25 . En remontant plus haut dans le temps, suivant les 
mêmes indications tirées du Kitàb et de la tradition, nous trouvons Abü-l-Hattàb al-Ahfas 
qui fut le disciple de ‘Abd Allah b. Abï Ishâq et d'Abü ‘Amr b. al-‘Alâ’, comme son 
contemporain ‘ïsâ b.'Umar 26 . Nous trouvons aussi Yünis b. Habïb qui fut le disciple d'Abü 
‘Amr et de ‘ïsâ 27 . Nous arrivons ainsi à al-Halïl b. Ahmad qui a dû profiter des travaux et 
des ébauches de ses devanciers et contemporains qu'étaient Abü ‘Amr, ‘ïsâ b.'Umar, Abü- 
l-Hattàb et Yünis 28 . 

22 Nous avons ainsi le panorama des études grammaticales durant la seconde moitié du 
if/vill" siècle : Sïbawayhi a écouté Halïl et en a beaucoup retenu, au point de le citer plus 
de 6oo fois ; il a aussi écouté les enseignements de Yünis b. Habib et d'al-Ahfas. Par leur 
intermédiaire, il se rattache à l'"école" d'Ibn Abï Ishâq et de ses deux disciples, Abü ‘Amr b. 
al-‘Alà’ et ‘ïsà b. ‘Umar al-Taqafï. 

23 Une telle présentation des faits est récusée par Carter pour qui « le Kitàb est le premier 
recueil de grammaire arabe », 29 et n'est pas « l'aboutissement d'une tradition d'études 
grammaticales » 30 . Personnellement, nous restons très réticent devant toute tentative 
d'explication se rapprochant du processus de la génération spontanée. Il nous semble 
difficile de considérer comme une étape inutile, « à la fois primitive et stérile », tout le 
travail fait par les nahiviyyùn et que mentionne Sïbawayhi dans son Kitàb. Nous ne 
voyons pas de raison majeure de refuser la présentation des études grammaticales arabes 
telle qu'elle est faite par les contemporains de Farabi au iv'/x' : siècle, d'autant plus qu'elle 
s'accorde par bien des aspects à ce que l'on peut déduire des sources du Kitàb. Nous 
serions même enclin, au-delà des aspects légendaires qui affectent sans aucun doute le 
rattachement à ‘Alï à travers Abü-l-Aswad, à nous demander pour quelle raison toute la 
tradition fait intervenir ce personnage, et à nous interroger sur la nature des rapports qui 
auraient pu s'instaurer entre lui et ‘Abd Allàh b. Abï Ishâq qui avait 30 ou 40 ans à sa 
mort. 

24 Que ‘Abd Allàh b. Abï Ishâq soit le plus ancien grammairien cité dans le Kitàb ne signifie 
pas, même si on peut avec la tradition le considérer comme le premier dans beaucoup de 
domaines de la grammaire, qu'il soit l'initiateur de cette science. Peut-être le rattachement 
à Abü-l-Aswad et ‘Alï, outre le désir d'ordre religieux de rejoindre le Prophète, témoigne-t- 
il de la connaissance diffuse que l'on avait du fait que les premiers balbutiements de la 
recherche grammaticale avaient été mal conservés par une tradition essentiellement orale, 
du fait de leur imperfection 31 . Et ceci d'autant plus que, si pendant un temps le Kitàb n'eut 
pas la place que nous lui connaissons aujourd'hui, au fondement de la science 
grammaticale arabe, avec Mubarrad (m. 285/898) Sïbawayhi deviendra le fondement de 
toute étude grammaticale arabe, ce qui aura pour effet de détourner l'attention des œuvres 
de ses prédécesseurs et, du fait de l'importance et de l'omniprésence de la tradition orale, 
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d'entraîner peu à peu leur oubli. Pendant un temps, la méthode de Küfa continuera de le 
disputer à celle de Basra, durant la première moitié du IV'/X 1 ' siècle, avant que ne triomphe 
finalement l’école qui se rattachait à Mubarrad 32 . Durant la vie de Farabi, cette primauté 
de Sïbawayhi se mettait peu à peu en place et elle a marqué le contexte dans lequel s'est 
élaborée la réflexion linguistique du philosophe, pour lequel les grammairiens, nahwiyyü- 
l-‘arab, forment un groupe bien défini, sans être pour autant monolithique 33 . 

25 II reste que, quelles que puissent être les bases historiques qui sous-tendent la 
représentation traditionnelle de la naissance de la grammaire arabe, une tendance que 
l'on pourrait qualifier de théologique marque cette représentation par les liens qui sont 
mis dans ces récits entre le début de la réflexion grammaticale et ‘Ali ou le Coran, et qui 
font qu'un Ibn Ginnï n'hésitera pas à faire intervenir, dans cette histoire, l'Envoyé de Dieu 
lui-même 34 . 

26 Si, à la lumière des rapprochements effectués entre le Kitâb et la représentation 
traditionnelle de la grammaire, nous avons pu dire que le Kitâb n'était pas un 
commencement absolu, qu'il était l'aboutissement d'un travail amorcé par les générations 
précédentes, il n'en reste pas moins que les Arabes, eux, ont fini par percevoir le Kitâb 
comme une œuvre parfaite et oublier du même coup tous les éléments techniques qui 
l'avaient précédé pour n'en conserver la trace que dans le domaine du récit ou de 
l'anecdote. Et, ce faisant, ils ont finalement donné à cette œuvre une place privilégiée au 
commencement de la science grammaticale. C'est ainsi qu'Abü ‘Abd Allah Muhammad b. 
Yahyà (m. 353/964) déclare dans sa présentation du Kitâb : « Les spécialistes de la langue 
arabe n'ont jamais cessé de donner leur préférence au Kitâb de Sïbawayhi, au point qu'al- 
Mubarrad a déclaré : “On n'a composé dans aucune science de livre semblable à celui de 
Sïbawayhi” ; cela signifie que les livres composés dans les sciences ont besoin des autres 
livres alors que le Kitâb du Sïbawayhi, pour celui qui l'a compris, n'a pas besoin d'un autre 
livre. » 35 

27 Ainsi, tout en donnant à la grammaire arabe une histoire qui prend sa source au début de 
l'islam, les Arabes n'ont conservé aucune trace scientifique écrite de ce cheminement pour 
ne retenir que le Kitâb qui, du coup, semble apparaître soudainement. La raison en est 
peut-être qu'ils considéraient la langue dans ce qu'elle pouvait avoir, grâce à la récitation 
coranique, de stable et d'inchangé. Ils n'étaient pas sensibles, de ce fait, aux phénomènes 
d'évolution, de progression, d'élaboration successive. Toute évolution ou transformation 
de la langue était perçue comme une dégradation. Dans une telle optique, l'apparition 
soudaine d'une œuvre parfaite et achevée pouvait ne pas étonner. Et il devenait possible, 
tout en renvoyant d'un côté à l'aube de l'islam, de considérer le Kitâb comme un 
commencement, un début, le point de départ d'une science, comme le "Coran de la 
grammaire", et du même coup laisser se perdre toutes les esquisses antérieures qui 
n'avaient pas atteint le même stade d'achèvement. 

28 Mais la remarque prêtée à Mubarrad nous renseigne aussi sur la façon dont les linguistes 
considéraient leur science et plus particulièrement la grammaire : le Kitâb, c'est-à-dire la 
grammaire, procure à celui qui la possède l'autonomie ; il a une science qui se suffit à elle- 
même. Cette autonomie peut se comprendre selon deux directions : d'une part dans le 
cadre de la grammaire arabe et ensuite dans les rapports entre la grammaire et les autres 
sciences. Dans le cadre de la grammaire arabe, c'est l'affirmation du bon droit d'un 
courant d'études grammaticales à puiser son inspiration essentiellement dans le Kitâb. 
C'est effectivement dans ce sens qu'œuvrera Mubarrad et c'est finalement ce courant que 
ses successeurs feront triompher. Cette revendication interne à la science grammaticale 
pourrait paraître naïve et illusoire tant toutes les sciences, quelles qu'elles soient, sont 
prises dans un processus de formation, d'élaboration, d'évolution et de transformation. 
Pourtant, il faut bien constater que, malgré les adaptations et les commentaires, l'œuvre 
de Sïbawayhi est restée, et reste encore aujourd'hui, une référence de base dans la science 
grammaticale arabe. C'est, nous l'avons déjà dit, l'un des paradoxes de la langue arabe que 
de pouvoir évoluer et progresser sans pour autant vieillir ni devenir caduque. Il en va de 
même pour la grammaire et particulièrement pour le Kitâb de Sïbawayhi que nous 
retrouvons au bout de douze siècles non pas comme un vestige archéologique sous une 
multitude de dépôts successifs mais comme une œuvre et une pensée toujours vivantes. 

29 Cela est dû, nous le croyons, au mode essentiellement oral, malgré les apparences, de 
transmission du savoir. Cette transmission orale qui s'appuie sur l'autorité d'un maître ne 
conserve le souvenir que de l'œuvre expliquée par le maître. Dans la mesure où Sïbawayhi 
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n'a pas expliqué une œuvre mais opéré une synthèse à partir de l'enseignement de ses 
contemporains et prédécesseurs, et dans la mesure où sa synthèse a remplacé les œuvres 
antérieures moins complètes, il n'est resté dans la tradition que le Kitâb. Et à partir du 
moment où la science grammaticale a pris soin de se référer au Kitâb, de l'expliquer, de le 
commenter, de le développer, et cela en revenant inlassablement à ce point de départ et en 
conservant les grandes intuitions, le Kitâb ne pouvait manquer de rester vivant et actuel. 
Ceci d'autant plus que sa mise par écrit en faisait un bon support pour l'enseignement oral 
des générations ultérieures 36 . Dans la mesure où cet enseignement ultérieur restait 
marqué par la transmission orale du savoir du maître au disciple, le recours à une autorité 
restait nécessaire et c'est celle du Kitâb qui a continué à s'imposer. 

30 Mais il est une autre direction selon laquelle on peut comprendre la remarque prêtée à 
Mubarrad et l'autonomie qu'elle revendique : celle des rapports entre la grammaire et les 
autres sciences. Là, à nouveau, deux affirmations sont incluses dans cette revendication. 
La première est l'autonomie des sciences linguistiques, de la science de la grammaire. 
Pour acquérir cette science, pour y progresser, point n'est besoin de recourir à une autre 
science. Seule la connaissance de la langue est nécessaire pour expliquer la langue 37 . La 
seconde affirmation sous-jacente va au-delà et instaure une dépendance des autres 
sciences par rapport aux sciences linguistiques et à la grammaire : non seulement le 
grammairien peut faire l'économie du recours aux autres sciences, mais ce sont les autres 
sciences qui ont besoin de la grammaire et des sciences linguistiques alors que le linguiste 
et le grammairien, par leur savoir, se trouvent armés pour les autres sciences. Tel est le 
sens de ce que l'on lit un peu plus loin dans la présentation du Kitâb : « Abü Ga'far al- 
Tabarï b. Rustum a dit avoir entendu Garmï (m. 839) déclarer : “En ce qui me concerne, 
depuis trente ans, je donne aux gens des fatâwâ en jurisprudence à partir du Kitâb de 
Sïbawayhi.” » Tabarï poursuit : « Rapportant cela, étonné et incrédule, à Mubarrad, ce 
dernier me dit, portant ses deux mains à ses oreilles : “Moi-même, j'ai entendu Garmï le 
dire.” Cela signifie que Garmï s'occupait de hadït ; mais quand il eut acquis la science du 
Kitâb de Sïbawayhi, il comprit véritablement ( tafaqqaha ) le hadït. Car on apprend, grâce 
au Kitâb de Sïbawayhi, la réflexion et la critique. » 38 

31 Affirmation lourde de conséquences, car elle développe la science du langage dans le sens 
du formalisme, aux dépens du contenu, selon une tendance que nous avons déjà vue à 
l'œuvre dans la littérature. Deux siècles et demi après Farabi, un Ibn al-Gawzï (m. 
597/1200) stigmatisera avec beaucoup de lucidité cette tendance des linguistes et des 
hommes de lettres ( ahl al-adab iva-l-luga ) : « Iblïs trompe le plus grand nombre d'entre 
eux en les occupant aux sciences de la grammaire et de la langue, ce qui les détourne des 
occupations nécessaires qui constituent un devoir individuel, comme la connaissance 
qu'ils doivent avoir de la pratique des devoirs religieux et de ce qui leur convient le mieux, 
comme les règles de conduite des âmes et la rectitude des cœurs et ce qu'il y a de meilleur 
dans la science de l'exégèse coranique, du hadït et du fiqh. Et ils ont consacré tout leur 
temps à des sciences que l'on ne recherche pas pour elles-mêmes mais pour autre chose 
qu'elles ; l'homme, en effet, quand il comprend le mot, doit s'élever jusqu'à l'action qui lui 
correspond puisque la parole est recherchée pour autre chose qu'elle-même. » 39 Le risque 
de formalisme est grand en effet. Mais ce n'est pas par hasard que cette tendance a pu 
apparaître et se développer. Car, comme le reconnaît d'ailleurs le même Ibn al-Gawzï, la 
grammaire et les sciences du langage font partie des sciences musulmanes grâce 
auxquelles on connaît le Coran ; mais il ajoute aussitôt que le niveau de connaissance 
linguistique requis pour cela est beaucoup plus modeste que celui que développent les 
linguistes dans leurs œuvres et leurs théories 40 . 

32 La grammaire et les sciences linguistiques, les linguistes en ont conscience, sont le passage 
obligé pour les sciences arabes. La présentation du Kitâb le laisse entendre à travers les 
récits qu'elle rapporte ; Abü Hâtim al-Ràzi le reconnaissait aussi et la terrible censure 
d'Ibn al-Gawzï l'admettait. Une des raisons en est sans doute, là encore, le caractère 
d'oralité de l'enseignement : la connaissance de la langue ne peut s'acquérir que par 
l'oreille dans la mesure où l'écriture est défective et ne transmet qu'une partie de 
l'information nécessaire. La lecture ne peut donc aider à progresser dans l'acquisition des 
connaissances, linguistiques ou autres, puisque le texte a besoin d'être entendu avant 
d'être relu par l'étudiant. Seuls ceux qui maîtrisent suffisamment les techniques de la 
langue arabe peuvent arriver à décrypter le sens qui se cache derrière les textes écrits et 
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peuvent les lire sans guide. Ainsi, les connaissances grammaticales et linguistiques sont- 
elles la clé qui commande l'acquisition des sciences et qui permet l'accès aux textes 41 . 

33 Telles seront, du côté des grammairiens, les grandes lignes de la conception et de la 
compréhension de la langue arabe. Mais ils n'étaient pas les seuls à s'intéresser à la 
langue, et une autre branche importante des sciences linguistiques sera développée par les 
lexicographes dont certains, comme Halïl, étaient éminents également en grammaire. 

LA LEXICOGRAPHIE 

34 Pour la lexicographie, comme pour la grammaire arabe, nous nous trouvons devant une 
situation qui est particulière et exceptionnelle en ce sens qu'en 175/791, à la mort de Halïl 
b. Ahmad, les Arabes disposaient, avec le Kitàb al-‘ayn, d'un véritable dictionnaire, 
méthodique et exhaustif. On peut s'étonner qu'il n'ait fallu qu'un siècle et demi environ 
depuis le début de la révélation, et moins d'un siècle et quart après la mise par écrit du 
Coran, pour qu'une telle synthèse voie le jour, alors que dans toutes les langues, les 
dictionnaires, tout comme les grammaires d'ailleurs, sont des manifestations relativement 
tardives de l'activité linguistique 42 . A cette situation paradoxale vient s'en ajouter une 
autre : tout comme pour la grammaire, la première grande œuvre lexicographique, le 
premier dictionnaire arabe garde toujours son actualité en ce sens que l'on peut toujours 
se référer à ce qui nous en est parvenu, et ensuite, en ce que les dictionnaires ultérieurs lui 
sont tous redevables de quelque chose, directement ou indirectement, pour la méthode ou 
pour le contenu 43 . 

35 Très rapidement en effet, la préoccupation linguistique des Arabes a pris une tournure 
lexicographique. Mais lorsque nous consultons les sources pour en rendre compte, nous 
rencontrons à nouveau un sujet d'étonnement : il n'y a pas de sources propres à la 
lexicographie comme science individuelle à part la notable exception constituée par 
l'introduction d'al-Azharï dans son Tahdïb al-luga 44 . Toujours provoquée par les besoins 
de la récitation et de la bonne compréhension du Coran, la composition d'opuscules de 
type lexicographique n'a ainsi pas donné lieu, si l'on considère le Fihrist d'Ibn al-Nadhn, à 
la prise de conscience d'une science à part, tout comme la grammaire. Il est très 
remarquable, en effet, qu'Ibn al-Nadhn, qui consacre les trois sections du second chapitre 
du Fihrist aux grammairiens et aux linguistes, n'y parle pas de lexicographie mais fasse 
entrer ce qui relève de cette science en train de se constituer dans la troisième section du 
premier chapitre, consacrée au Coran et aux ouvrages destinés à en faciliter la 
compréhension. Et il est tout aussi remarquable, dans l'autre sens, qu'il insère les plus 
grands lexicographes reconnus dans le chapitre consacré aux grammairiens et aux 
linguistes. 

36 Ainsi en va-t-il pour Halïl b. Ahmad qui intervient dans le cadre de la présentation des 
débuts de la grammaire arabe après le développement sur Abü-l-Aswad et quelques 
grammairiens des premières générations 45 . Qui plus est, cette présentation de Halïl dans 
la succession des grammairiens sera surtout consacrée à son ouvrage majeur de 
lexicographie, le Kitàb al-‘ayn ; pour le reste de son activité, la prosodie et la grammaire, 
Ibn al-Nadïm se contente en effet d'une simple mention dans la brève biographie qui 
introduit la notice : « Il avait atteint la perfection dans la technique de la déduction 
appliquée aux questions de grammaire et dans l'application correcte du qiyâs. Il fut le 
premier à élaborer une prosodie déductive et à fortifier ainsi la poésie des Arabes 46 . Cela 
dit, et après une brève allusion à sa vie ascétique, consacrée à la science et à ses piètres 
qualités de poète, le reste de la notice aura trait au Kitàb al-‘ayn, l'ouvrage fondateur de la 
lexicographie arabe. C'est pour le moins étonnant dans une présentation du mouvement 
grammatical arabe 47 . 

37 Après Halïl, et avant d'en venir à Sïbawayhi, Ibn al-Nadïm donne, sans ordre, une longue 
liste d efusahà’ al-‘arab, d'hommes ayant excellé dans la pure connaissance de la langue : 
pour la plupart, ils relèvent plus de l'activité lexicographique que de la grammaire. Il en ira 
de même pour beaucoup de linguistes dont il parlera après Sïbawayhi, et dont l'activité fut 
autant sinon plus lexicographique que grammaticale 48 . 

38 Laissons de côté le fait que la notice de Sïbawayhi est brève, compte tenu de l'importance 
qu'Ibn al-Nadïm reconnaît au Kitàb, et constatons que, tout comme Halïl b. Ahmad, Ibn 
Durayd est présenté dans la famille des grammairiens de Basra. Or, cet auteur a certes eu 
une double activité comme lexicographe et comme grammairien, mais il reste que c'est 
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surtout un grand lexicographe avec le Kitâb gamharat al-luga et le Kitâb al-istiqâq dont 
parle d'ailleurs le Fihrist. 

39 A Küfa cette fois-ci, et non plus à Basra, c'est un autre lexicographe qui est présenté au 
milieu des grammairiens en la personne d'Abü ‘Amr al-Saybànï (m. 205/820) 49 . A la 
différence du sort réservé au Kitâb al-‘ayn, son Kitâb al-gïm est tout juste mentionné. Il 
en ira de même pour un autre grand littérateur et linguiste, plus lexicographe que 
grammairien, Ibn Qutayba, qui est présenté avec les grammairiens et linguistes de Bagdad 
au début de la troisième section du second chapitre, section consacrée après les 
grammairiens de Basra — première section — et ceux de Küfa — deuxième section — à 
ceux qui ont eu recours aux deux doctrines. Mais l'ensemble présenté de son œuvre relève 
de 1 ’adab et de la lexicographie plutôt que de la grammaire 50 . 

40 Mais ce qui est encore plus étonnant, dans la consultation du Fihrist, ce sont des 
omissions remarquables. Si l'on tient compte du fait qu'Ibn al-Nadïm naquit au plus tard 
en 325/936-37 51 , qu'il mourut en 385/995 et qu'il acheva le Fihrist, selon son propre 
témoignage, le samedi i er Sa‘bàn 377/26 novembre 987 52 , et si par ailleurs on se souvient 
qu'al-Fàràbï le linguiste, auteur du fameux Dïwân al-adab, mourut en 350/961 et qu'il 
composa probablement son œuvre à Bagdad 53 , on ne peut pas ne pas manquer d'être 
étonné par le silence d'Ibn al-Nadïm sur cette œuvre qui eut une grande influence et 
inspira en particulier Gawharï, neveu de ce même al-Fàràbï linguiste, et la composition du 
Sihâh. Si l'on s'interroge sur les raisons de cette omission, il est difficile de répondre, si ce 
n'est en disant que les œuvres lexicographiques étaient considérées comme mineures du 
fait que la science lexicographique n'avait pas encore acquis une indépendance suffisante 
malgré le degré d'achèvement dont nous pouvons créditer certaines de ses productions. 
Cela expliquerait peut-être aussi l'absence d'al-Azharî (m. 370/980) 54 . Car s'il est mort 
sept ans avant la fin de la rédaction du Fihrist, son œuvre n'est pas de la fin de sa vie et 
aurait pu être connue à Bagdad au moment où Ibn al-Nadïm rédigeait son Catalogue. 

41 Tout cela nous donne une idée de la façon dont on pouvait considérer les études 
lexicographiques à Bagdad au IV e /X e siècle, une génération après la mort de Farabi le 
philosophe. Si le terme de nahwiyyün désigne bien les grammairiens, le terme de lugawï, 
qui s'applique aux lexicographes, désigne également tous ceux qui s'occupent de langue 
sans entrer pour autant dans l'exercice de la pratique lexicographique. La lexicographie ne 
forme pas véritablement une science. Et le fait est qu'il y a production de dictionnaires 
mais pas de véritable réflexion lexicologique. Il y a une pratique qui sera même 
remarquable, mais elle n'est pas sous-tendue par une théorie. A la différence de ce qui se 
passe en grammaire, les remarques d'ordre théorique sont peu nombreuses et brèves, et 
concernent autant la langue et sa structure que la lexicographie. Là est sans doute la 
raison du fait que l'on n'a pas reconnu au X e siècle, à l'époque de Farabi, deux siècles après 
la composition du Kitâb al-'ayn, l'existence d'une science des dictionnaires, que rien ne 
pouvait permettre d'élaborer. 

42 II nous est cependant possible de rassembler, à partir de l'une ou l'autre de ces œuvres, 
des remarques générales sur la langue arabe, qui nous permettent de nous faire une idée 
de la conception de la langue qui s'est développée à partir de la fin du if/vilF siècle. 

43 Avant Halïl (m. 175/791), nous ne rencontrons que des ouvrages limités, au but bien 
précis : expliquer l'une ou l'autre difficulté propre au vocabulaire de la langue arabe. Nous 
aurons beaucoup d'œuvres du type garïb al-Qur’ân, sans doute parmi les premières des 
compositions lexicographiques, suivies par des œuvres du genre garïb al-hadït 55 . On 
trouve de la même façon de nombreux ouvrages du type ma‘ânï ou nawâdir. Mais ce sont 
aussi des œuvres thématiques comme les œuvres du type halq al-insân, halq al-faras ou 
kitâb al-hayl, kitâb al-ibil, kitâb al-anwâ’. Et après Halïl, de nombreuses œuvres seront 
consacrées à des principes linguistiques comme le lahn ou Yistiqâq, ou même à la langue 
(luga ou lugât). 

44 Mais c'est avec Halïl et le Kitâb al-‘ayn que nous rencontrons la première grande synthèse 
lexicographique, composée selon un plan précis et des principes dont il rend compte dans 
sa préface. Ce n'est pas la technique qu'il propose qui nous retiendra ici mais la conception 
de la langue qui s'y trouve impliquée. En effet, et tout d'abord, cette idée que la langue est 
un tout qu'il faut saisir comme tel et dont il faut rendre compte comme tel : « Voici ce qu'a 
composé le basrien al-Halïl b. Ahmad à partir des lettres Alif, bâ’, tâ’, tâ\ avec ce que les 
Arabes utilisent en parlant dans le domaine de leurs discours et de leurs termes. Rien n'en 
a été omis. Il a voulu que l’on connaisse par là les Arabes dans leur poésie, leurs proverbes 
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et leurs discours et que rien n'en soit excepté. » 56 La perspective n'est plus parcellaire, 
particulière et limitée, mais globale : non plus une étude relative à un vocabulaire 
spécialisé mais la revendication de la saisie d'un tout, ce qui signifie également l'existence 
de ce tout. 

45 Et tout d'abord le dépassement du « caractère indiscipliné ( wahsï ) de l'ancienne ‘ Arabiya 
avec son débordement de mots et de formes » pour définir un domaine limité et 
repérable 57 . C'est la conscience que la langue arabe est devenue un bien accessible et non 
plus un trésor détenu par des bédouins, même si ceux-ci continuent à jouer un rôle 
important. L'idée même de faire un dictionnaire, même si elle est nécessitée par les limites 
d'un enseignement oral, est porteuse du dépassement de cette forme d'enseignement en 
consignant et codifiant par écrit tout ce qui ne pouvait relever que d'une mémoire 
collective 58 . 

46 C'est là que réside à la fois l'audace et la clairvoyance d'un Halïl dans sa conviction que 
l'arabe forme une réalité et non un amas d'éléments indéfiniment extensible par l'apport 
d'un bédouin venant s'ajouter à celui du précédent. Ceci s'explique sans doute par son 
travail de réflexion dans le domaine de la langue dans son ensemble et, d'une manière plus 
particulière, dans celui de la grammaire où il devait avoir une influence considérable, et 
même décisive, sur son disciple SIbawayhi 59 . Encore fallait-il passer du point de vue du 
grammairien à celui du lexicographe définissant les conditions de possibilité de la saisie 
globale et totale de la masse du vocabulaire arabe. 

47 C'est là qu'intervient la seconde intuition de Halïl : la langue arabe, qui est un tout, comme 
il vient d'être dit, est un tout organisé : organisé selon un alphabet et des formes. Il est 
possible de classer et de saisir ce tout organisé en l'ordonnant en fonction des lettres qui 
composent les mots : il y a là pour nous une évidence, mais tel n'était pas le cas pour les 
contemporains de Halïl, sinon il serait incompréhensible que l'idée d'un classement 
méthodique alphabétique ait mis tant de temps à être généralisée et à se réaliser dans les 
faits. A partir de cette intuition, l'ordre alphabétique retenu devenait une question 
secondaire, importante certes, mais non déterminante dans le domaine lexicographique 60 . 

48 Ce qui, par contre, devait revêtir une importance considérable, c'est le second principe 
permettant, dans le cadre de cet ordre alphabétique, de saisir les termes, celui de leur 
classement en formes. « Le discours ( kalâm ) des Arabes est construit sur quatre formes : 
bilitère, trilitère, quadrilitère et quinquilitère. » Après avoir donné des exemples de 
bilitères (pour les seules particules) et des trois autres catégories (pour les verbes et les 
noms), il discute de Yalif que l'on peut introduire dans certains mots ; il n'appartient pas à 
la base du mot, pas plus que le ra ou autres lettres redoublées pour généraliser : « On ne 
peut construire chez les Arabes de noms ou de verbes de plus de cinq lettres. Il faut savoir 
que toutes les lettres que l'on peut trouver en plus de ces cinq lettres dans un verbe ou un 
nom sont ajoutées à la structure (bina’). Elles ne font pas partie de la base du mot. » 61 II y 
a là l'énoncé d'un principe général qui touche à la structure de l'arabe et qui limite le 
nombre de lettres pouvant intervenir dans la composition de base des termes arabes 62 . 

49 Les principes de base de la science lexicographique arabe sont ainsi posés et sont ceux-là 
même qui serviront pour la suite de toute l'œuvre arabe en ce domaine. Nous en retenons, 
pour nous, le fait que pour Halïl, la langue arabe est une réalité organique et structurée, 
qui obéit à des principes et non point à une improvisation anarchique et continue, et qu'il 
est possible de dégager des lois dans sa mise en œuvre 63 . 

50 A partir de ces idées relatives à la langue et à sa structure, Halïl organisera son 
dictionnaire : il aura recours à un système de combinaisons de façon à ne laisser de côté 
aucun terme existant effectivement dans la langue 64 . Et ainsi sera accomplie 
magistralement l'œuvre de celui qui fut le fondateur génial de cette science, malgré le 
temps mis à lui accorder son autonomie. 

51 D'Ibn Durayd (m. 321/933), nous ne retiendrons que le souci d'étymologie au sens strict 
du terme — le grec etumos signifiant "vrai". En réponse à certaines allégations, il montre 
dans son Kitâb al-istiqàq que les noms de personnes et de tribus ont chez les Arabes une 
signification et ne sont pas donnés au hasard. Les détracteurs de la langue arabe 
prétendent que les Arabes donnaient des noms sans en connaître la signification et que 
l'examen de ces noms ne permettait pas d'en saisir le sens. Ils s'appuyaient sur ce qu'ils 
prétendaient que l'on rapportait de Halïl : il aurait un jour interrogé Abü-l-Duqqays : 

« “Que signifie al-duqqays ?” Ce dernier aurait répondu : “Je ne le sais pas.” Il y a là des noms 
que nous entendons sans en connaître les significations. Or, ceci est une erreur en ce qui 
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concerne Halïl et une présomption en ce qui concerne al-Duqqays. Comment peut-on être si 
peu familier avec Halïl en disant cela alors qu’il a certes entendu les Arabes employer des 
termes utilisant ces mêmes lettres pour leurs dénominations. Le terme daqs est connu et 
nous le mentionnerons. » 6 s 

52 Et Ibn Durayd poursuit en montrant comment les Arabes ont appliqué des règles précises 
pour les dénominations des personnes et les significations des noms attribués. Ce souci 
traduit la conscience qu'à tout nom arabe correspond un paradigme lié à une 
signification ; et si tout nom propre a une signification, c'est que les mots arabes ne sont 
pas établis au hasard, mais selon des formes propres au système de la langue et organisées 
à l'intérieur de ce système. Nous retrouvons là le développement de l'intuition initiale de 
Halïl. 

53 Avec Abü Mansür Muhammad b. Ahmad al-Azharï (282/895-370/980), jeune 
contemporain de Farabi, la perspective est différente et se développe dans trois directions 
qui ne privilégient pas l'idée que la langue est un tout organisé et systématique. Ce qui est 
mis en valeur, c'est le fait : 

que la langue arabe est la langue de la révélation, 
qu'elle est une langue excellente, qui surpasse les autres, 

qu'elle vit et se transmet sur le mode de l'audition et de l'oralité, l'écrit étant sujet à 
bien des avatars. 

54 Dans la préface de son Tahdïb al-luga 66 , Azharï développe ses conceptions en revenant, 
par touches successives, sur ces trois idées-forces. Et tout d'abord le lien entre l'arabe et la 
révélation. Dès le début de sa préface, l'accent est mis, dans l'eulogie, sur la place 
éminente du Coran dans une problématique linguistique : « Louange à Dieu [...] pour ce 
qu'il nous a donné de comprendre Son Livre révélé à Son Prophète, de le réciter, [...] de 
réfléchir sur ses versets, [...] d'en étudier les significations et d'examiner la langue arabe 
par laquelle le Coran a été révélé [...] et est apparue la Sunna du Prophète. » 67 
Problématique constante depuis le début de l'islam pour les différentes sciences qui se 
sont développées, et que nous avons évoquée dans les chapitres précédents. Nous sommes 
à nouveau dans une conception que nous pourrions qualifier de théocentrique, partant 
d'une évidence de base : au commencement, il y a le Coran, et on ne peut rien concevoir en 
dehors de cela ; c'est dire que, de ce point de vue, le Coran sera le point de départ de toute 
connaissance, de toute science, de toute réflexion. Ce lien qui est présenté comme un lien 
de nature entre le Coran et la langue arabe est d'ailleurs confirmé par le Coran lui-même 68 . 
Et nous allons être conduit, comme chez Abü Hàtim al-Ràzï, à en déduire, d'une manière 
tout à fait logique, qu'il faut retrouver la langue arabe chez ceux qui, les premiers, l'ont 
pratiquée, l'ont parlée et comprise, les Arabes eux-mêmes : ce que les Arabes savaient 
spontanément sans avoir besoin de l'apprendre, ce que les Compagnons du Prophète 
avaient appris de sa bouche quand il leur expliquait les difficultés du Coran, nous devons, 
nous hommes du iv e /x e siècle, l'apprendre, 69 et ainsi retrouver cette base fondamentale. 

55 II reviendra plus loin sur ce point, en s'appuyant sur les dires de Sàfi'ï (m. 204/820) : 
l'arabe sert à la prière pour ce qui s'y trouve de révélation et de Coran. Apprendre l'arabe 
est un devoir pour tous les musulmans et c'est pour l'élite un fard kifâya (devoir collectif) 
afin de développer la connaissance du Livre, des coutumes, des traditions, des dires des 
commentateurs, Compagnons du Prophètes ou "suivants". A tel point que celui qui ignore 
la profusion de la langue arabe, l'abondance de ses termes, la variété de ses tendances, 
celui-ci ignore la totalité de la science du Coran 70 . Par une telle affirmation, Azharï insère 
dans la vie et la pratique du musulman croyant ce qui était d'abord un point de départ qui 
pouvait lui être extérieur : pas de véritable pratique de l'islam sans la connaissance de la 
langue arabe. Grâce au fard kifâya assumé par l'élite, tout musulman se trouvait rattaché 
ainsi à l'exercice de la langue arabe. 

56 La suite de cette démarche nous est familière : elle consiste à célébrer l'excellence de la 
langue arabe, et c'est la seconde idée-force de cette préface. L'angle sous lequel Azharï 
abordera cette idée est celui de la profusion des points de vue et de la multitude des 
termes 71 . Ce en quoi l'arabe surpasse les autres langues, c'est l'abondance de son 
vocabulaire : il y a là une idée qui ne nous semble pas avoir été particulièrement mise en 
valeur 72 et qu'Azharï développera : seul un prophète peut embrasser dans toute son 
ampleur la langue arabe car la révélation de la langue est accompagnée chez lui de la 
révélation divine. Sinon, il faut s'en remettre à l'ensemble : l'ensemble de l'élite comme 
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l'ensemble de la masse. Si personne ne peut à lui seul maîtriser toute la langue, il reste que 
rien de ce qui lui échappe n'échappera en même temps à tous les autres : ce faisant, la 
connaissance de la langue arabe devient une connaissance collective, tout comme les 
Arabes auxquels il faut recourir forment une entité collective. Point de vue intéressant, car 
il ne privilégie pas, comme la tradition écrite a tendance à le faire, l'œuvre individuelle 
mais, dans la ligne de la tradition orale, l'œuvre comme aboutissement d'un travail 
collectif, comme le résultat d'une série d'œuvres dont chacune reprend, développe et 
prolonge celle (ou celles) qui précède. Pour rester vivante, dans la tradition orale, une 
œuvre a besoin d'être continuellement enseignée, reprise et transmise. Il n'est point 
étonnant du coup que la troisième idée-force développée par Azharî soit justement une 
sorte de défense et illustration de l'oralité. 

57 Et en effet, en de multiples passages, il revient, explicitement ou implicitement, sur 
l'importance du samâ‘, de la transmission orale de la connaissance de la langue. Et pour 
commencer, sans aucune équivoque possible, dans la première partie, la plus générale, de 
la préface : parmi les raisons qui l'ont poussé à composer son ouvrage, la première était le 
besoin de « noter les anecdotes qui m'avaient frappé et que j'avais retenues de la bouche 
des bédouins (i an afwâhi-l-‘arab) parmi lesquels j'ai vécu quelques années, puisque tout 
ce qu'ont établi bien des chefs de file des sciences linguistiques dans les livres qu'ils ont 
composés de même que les curiosités qu'ils ont rassemblées ne peut tenir lieu de contact 
direct ( musâhada ) ni remplacer l'exercice et l'usage ( al-durba wa-l-‘àda). » 73 

58 On ne saurait être plus clair sur les limites de la transmission écrite et sur la nécessité du 
recours à l'oral. Azharî ne va pas manquer de le développer dans les pages qui suivent. 
Avant de le faire, il mentionne que, depuis sa jeunesse jusqu'à l'âge de 70 ans, il s'est 
appliqué à la recherche de la signification des termes, à leur examen, et à être précis dans 
les livres qu'il lui a été donné de recevoir par audition ( samà'uhâ ) des maîtres célèbres, 
par l'intermédiaire de gens dignes de confiance. Et il ajoute qu'il a été retenu en captivité 
auprès des bédouins du désert pendant longtemps : 

« Ils parlaient selon leurs caractères naturels bédouins ( bi-dbà‘ihim al-badawiyya ) et selon 
leurs dispositions ( qarâ’ihihim ) auxquelles ils s'étaient habitués, et leur façon de parler 
( mantiq ) ne comportait aucune faute de grammaire (Za/m) ni aucune erreur grave. Nous 
passions l’hiver au désert et je tirais profit de leurs conversations ( muhàtabàt ) et des 
dialogues des uns avec les autres, recueillant un grand nombre de termes et de nombreuses 
raretés dont j'ai introduit la plus grande partie en leur lieu dans cet ouvrage ; le lecteur les y 
trouvera à leur place.74 » 

59 Nous retrouvons ici les Arabes du désert et le contact immédiat avec eux, c'est-à-dire la 
tradition orale dans ce qu'elle peut avoir de meilleur, celle qui vient directement des 
Arabes les plus authentiques 75 . 

60 Et comme pour mieux souligner l'importance de cette tradition orale, de cette 
transmission du savoir qui peut reconstituer toutes ses sources, parce qu'elle est constante 
reprise de ces sources et de leurs garants de transmission, Azharî, aussitôt après cette 
présentation générale de ses idées, va donner la liste détaillée de ses sources, hommes et 
œuvres : « [...] mention des savants sur lesquels je me suis appuyé pour dire ce que j'ai 
rassemblé dans ce livre. » 76 II y a là un panorama de la littérature linguistique depuis 
Abü'Amr b. al-'Al a’ qui mériterait à lui seul une étude précise et une comparaison avec les 
autres sources. Nous nous limiterons à certaines remarques pour en souligner ce qui se 
rapporte à l'oralité. 

61 A propos d'Asma‘1 77 , Azharî rapporte une anecdote très significative : « Abü Rabï'a, 
compagnon de'Abd Allah b. Tàhir [m. 230/844], ami d'Abü Sàmarrà’, s'en vint un jour 
avec le livre des Raretés attribué à Asma'ï et le plaça devant lui. Asma‘ï se mit à l'examiner 
et déclara : “Ceci n'est pas entièrement de moi ; on y a en effet rajouté quelque chose à ce 
que j'ai dit. Si vous souhaitez savoir ce que j'en conserve et ce que j'en rejette, je le ferai. 
Sinon, ne le transmettez pas.” 78 Salma b.'Àsim 79 déclare à ce propos : “Asma‘ï fit savoir ce 
qu'il désavouait dans le livre et cela représentait plus du tiers ; puis il nous donna l'ordre 
de lui en faire une copie.” » 8 ° Cette anecdote est très éclairante sur les procédés littéraires 
de l'époque. Ce que l'on présentait sous forme d'ouvrage comme l'œuvre d'un auteur 
pouvait en fait être la mise par écrit de l'enseignement de cette œuvre (en effet, Asma‘1 
revendique ici cette œuvre comme ce qu'il a dit — kalâmî), mise par écrit et agrémentée 
des commentaires et ajouts du maître. Souvent, une telle réécriture mentionnait le nom 
du commentateur ou de l'auteur des gloses, ce qui ne semble pas avoir été le cas ici. Quoi 


http://books. openedition.org/ifpo/5271 


29/11/2014 



Du Coran à la philosophie - Chapitre IV. Les sciences du langage - Presses de l’If... Pagina 13 de 19 


qu'il en soit, nous saisissons sur le vif, avec la conclusion de l'anecdote, le passage de la 
transmission orale à la mise par écrit, sur ordre de l'auteur. Notons qu'il y a là une 
démarche différente de Yigâza, bien qu'elle ait pu dans de nombreux cas l'accompagner. 

62 Si Azharï nous rapporte cette anecdote, c'est pour bien nous montrer la supériorité de la 
tradition orale et la méfiance que nous devons avoir vis-à-vis de l'écrit insuffisamment 
cautionné. Il insiste ici, en se retranchant derrière l'autorité de l'auteur, sur le peu 
d'autorité que peut représenter un ouvrage écrit qui n'est pas accompagné de garanties ou 
d'autorités en justifiant l'authenticité : sa démonstration devrait avoir d'autant plus de 
force que c'est l'auteur lui-même qui dévoile les ajouts et les transformations subis par son 
texte. Cela va être repris dans la critique qu'Azharï fait plus loin d'un partisan du recours à 
la tradition écrite en la personne d'al-Bustï 81 . 

63 II s'agit d'un contemporain hurasànien dont Azharï va critiquer la méthode et les 
prétentions. Pour le faire, il analyse la présentation par Bustï de sa méthode dans la 
préface de son Kitàb al-takmila : après avoir cité les auteurs et les œuvres dont il s'est 
inspiré 82 , il déclare : 

« J'ai extrait de ces œuvres ce que j'ai mis dans mon ouvrage. Peut-être que certains me 
feront des difficultés pour avoir mêlé des sources et mettront en doute l'authenticité de ces 
sources parce que je me suis appuyé, dans mon travail, sur des savants sans avoir recours à la 
tradition orale (min gayri samà ‘). » 

Et il poursuit aussitôt avec une remarque qui nous paraît capitale : 

« Je n'ai d'information sur eux que d’après leurs œuvres écrites (wa innamâ ihbàrï ‘anhum 
i/jbàr min suhufihim). Cela ne peut discréditer celui qui sait reconnaître le maigre du gras et 
distinguer l’authentique de l'apocryphe. C'est d’ailleurs ainsi qu'a procédé Abu Turâb, auteur 
du Kitàb al-i‘tiqàb. Il rapporte en effet un certain nombre de choses d'après al-Hattàb b. ‘Ali, 
Abü ‘Amr b. al-‘Alâ’ et al-Kisà’ï, alors qu’un intervalle de temps les sépare. Et il ajoute : il en 
va de même pour Qutaybï qui a rapporté un certain nombre de choses de Sïbawayhi, d'Asma'ï 
et d'Abü ‘Amr. En ce qui le concerne, il n'a jamais rencontré l'un d’entre eux. » 83 

64 Avant de critiquer, comme il va le faire plus loin, les erreurs commises par Bustï, Azharï 
l'attaque sur sa méthode et son recours à l'écrit sans contrôle ni garantie de la tradition 
orale. La phrase qu'il met sous la plume de Bustï : « Je n'ai d'informations sur eux que 
d'après leurs œuvres écrites » est à ses yeux la condamnation de son œuvre. C'est ce qu'il 
va expliquer d'une manière plus explicite en montrant que l'écrit, à la différence de l'oral, 
est sujet à l'erreur car on peut mal lire un texte écrit, alors que l'oral transmis par un 
maître compétent est correct et sans erreur : sans l'analyser, il met ici en évidence les 
limites du système graphique de l'arabe et généralise ces limites en condamnant l'écrit au 
profit de l'oral. Voici son argumentation : 

[Moi, Azharï, je réponds] : « al-Bustï a bien reconnu qu’il n'a aucune connaissance, par 
audition, de ces livres et que ce qu'il en a transcrit, il l'a fait à partir de textes écrits. Il prend 
pour excuse que cela ne discrédite pas celui qui sait reconnaître le maigre du gras. Mais les 
choses ne sont pas telles qu'il le dit. Car il a reconnu qu'il commet des erreurs en lisant 
(ïtarafa bi-annahu suhufi). Et lorsque celui qui commet des erreurs en lisant n'a pour toute 
ressource que des textes écrits qu'il lit, il multiplie les fautes de lecture. La raison en est qu'il 
tire son information de livres dont il n'a pas eu l'audition et de cahiers dont il ne sait pas si ce 
qui s'y trouve écrit est vrai ou non. Et en ce qui nous concerne, la plus grande partie de ce que 
nous avons lu de textes écrits non marqués par les vrais points diacritiques et dont les 
hommes de science n’ont pas reçu l'attestation de l'authenticité, cela est suspect et il n’y a que 
l'ignorant pour y prendre appui. » 84 

65 La critique est claire : l'écrit n'a de valeur qu'à deux conditions. La première est celle de 
comporter l'appareil correct de signes diacritiques propres à la graphie arabe, ce qui n'est 
pas le cas à cette époque 85 . La seconde est d'être patronné, présenté et ainsi authentifié par 
des hommes de science dignes de foi. On retrouve ainsi la nécessité de la chaîne des 
garants sur laquelle repose toute tradition orale digne de ce nom. Si on peut satisfaire à la 
première condition par une bonne connaissance de la langue et de la science qui fait 
l'objet de l'œuvre, ou par le recours à un homme doté d'une telle connaissance, on ne 
saurait pallier à une déficience dans la chaîne des garanties. Azharï soulignera 
l'importance de ce dernier point en disculpant Abü Turâb et Qutaybï d'avoir eu recours 
comme Bustï à des sources écrites en dehors d'une justification par la tradition orale : car 
s'ils n'ont pas entendu effectivement ceux dont ils rapportent les œuvres, ils ont reçu 
oralement leurs œuvres d'un groupe d'hommes dignes de foi et crédibles 86 . 

66 
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C'est d'ailleurs la méthode que suivra Azhari comme il s'en expliquera vers la fin de sa 
préface, avant d'exposer les principes de Halïl : 

« Si j'avais mis dans ce livre ce que mes cahiers ont rassemblé, ce que j'ai lu des livres écrits 
par d'autres que moi, ce que j’ai trouvé dans les textes écrits par les copistes et que les 
mauvais lecteurs ont corrompu, mon livre aurait été long et j'aurais commis un délit contre le 
langage et la langue des Arabes. Et il vaut mieux le peu qui ne jette pas son possesseur dans le 
malheur que le trop qui le déshonore. Je n'ai rien mis dans cette œuvre comme discours des 
Arabes que ce qui m'est apparu véritable pour l’avoir entendu des Arabes eux-mêmes, ou ce 
qui m’a été rapporté par quelqu'un qui est doué d’une connaissance pénétrante [...]. » 8 ? 

67 Cette profession de foi, cette affirmation on ne peut plus explicite du nécessaire recours à 
l'oralité et à la garantie qu'elle procure à la science linguistique, se trouve confirmée par 
une autre approche qui, par l'analyse du vocabulaire d'Azharî, montre comment ce qui est 
ici dit explicitement est implicitement affirmé par le choix même des termes utilisés par 
Azhari. C'est ainsi que nous avons dépouillé une partie de la préface, de la page 11 à la page 
19, et fait le compte des emplois verbaux. On trouve, en laissant à part le verbe kàna SB , 105 
racines verbales donnant lieu à 310 emplois. Là-dessus, plus de la moitié sont le fait de 
verbes renvoyant à l'oralité ou à la description de séances où s'exerce l'oralité. De plus, ces 
verbes sont ceux qui arrivent en tête de la liste de fréquence : qâla (39) ; rawâ (35) ; 
sami‘a (19) ; qara'a (15) ; aljbara (11) ; hafiza (10) ; qadima (9) ; haddata (7) ; gâlasa (6) ; 
dakara (6) ; sa'ala (5) ; dahala‘alâ (4) ; atâ (4) ;fassara (3) ; nazara et nàzara (3) ;‘arada 
(2) ; hadara, hàdara (2) ; amlà (2) ; gàwara (1) ; sakata (1) ; aq‘ada (1). Soit 181 emplois 
sur 310 (plus de 58 96 ). Par ailleurs, parmi les verbes utilisés plus de trois fois, si l'on 
excepte ahada (six fois) et waqa‘a (cinq fois), tous se rapportent de près ou de loin à 
l'exercice de l'oralité et ont été cités plus haut. Il pourrait être intéressant d'élargir à toute 
la préface ce dépouillement. Mais il est déjà très instructif sur cet échantillon puisqu'il 
montre comment le souci de favoriser l'oralité comme mode de transmission du savoir 
transparaît à travers l'écriture elle-même. 

68 On ne peut souligner avec plus de force le fait que pour Azhari la seule vraie méthode de 
transmission du savoir et de développement des connaissances repose sur une filiation 
orale. Du début à la fin de sa préface, que ce soit par des affirmations explicites ou, sous 
forme implicite, par le vocabulaire utilisé dans certains développements, il revient 
constamment sur le fait qu'il n'y a pas de connaissance véritablement fondée qui ne repose 
sur l'oralité. Avec l'affirmation de l'excellence de la langue arabe dans sa profusion et de 
son lien à la révélation divine, telles sont les grandes idées d'Azharî sur la langue arabe. 

69 Nous ne saurions mieux conclure cette section sur la lexicographie et les sciences 
linguistiques arabes qu'en citant un passage de la Risâla écrite par Ta'àlibï (m. 429/1038), 
en guise de préface à son Fiqh al-luga. Il déclare : 

Qui aime Dieu aime son Envoyé Muhammad. 

Qui aime l’Envoyé arabe aime les Arabes. 

Qui aime les Arabes aime la langue arabe 
dans laquelle a été révélé le plus excellent des livres 
aux meilleurs des Arabes 
et des non-Arabes. 

Qui aime la langue arabe s’en soucie et s’y applique avec zèle 
et dépensera son ardeur pour elle. 

Et celui que Dieu guide vers l'Islam 

dont II a ouvert le cœur à la foi 

à qui II a donné l'excellence de la pensée profonde 

croit que Muhammad est le meilleur des Envoyés 

que l’islam est la meilleure des religions 

que les Arabes sont la meilleure des nations 

que la langue arabe est la meilleure des langues et des langages 

que s'adonner à sa compréhension fait partie de la religion 

puisqu’elle est l'instrument de la connaissance 

la clé de la compréhension de la religion 

la cause d'une vie présente et future bonne. 

Ensuite, pour conserver les qualités, posséder la générosité et les autres 
vertus, elle remplit la même fonction que la source par rapport à l’eau 
ou que le briquet par rapport au feu. 

Et si l’on ne retirait de ses caractéristiques, de ses développements et de sa 
pratique, de ses ensembles et de ses détails, 
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que la ferme certitude de l’inimitabilité du Coran 

et un discernement accru dans l’affirmation de la prophétie, 

ce qui est le pilier de la foi, 

ce mérite aurait suffi pour que son effet soit bénéfique et son fruit excellent, 
dans ce monde et l'autre. » 89 

70 Ce passage est certes tardif par rapport à l'époque qui nous préoccupe, mais il a l'intérêt de 
mettre sous forme d'un raisonnement déductif apparemment rigoureux la plupart des 
idées ou des positions prises par les linguistes sur la langue arabe depuis le début de la 
réflexion des Arabes sur ce sujet 90 : ferme ancrage dans la révélation par Dieu à 
Muhammad du Coran dont découle l'excellence des Arabes et de leur langue. L'étude 
technique de la langue devient ainsi une œuvre pie, liée intimement à la foi. La science 
linguistique restera ainsi liée aux sciences religieuses. 

71 Là réside la différence avec l'approche d'un Farabi que nous allons maintenant examiner. 

Notes 

1. Il n'est pas question, comme nous l'avons dit plus haut, p. 18, note 2, de discuter tous les problèmes, fort 
complexes, qui se posent sur la première recension du Coran et celles qui suivirent. 

2. Nous ne faisons que suivre la sage conclusion de Welch dans E.I. 2 , V, p. 409a, qui déclare : 
« Historiquement, il vaut mieux dire que le texte ‘utmânien et la tradition orale qui l'accompagne ont évolué 
peu à peu pendant une période de près de trois siècles. Le processus par lequel ce texte a fini par l'emporter 
sur ses rivaux et par servir de base à plusieurs jeux de lectures admises ou "canoniques" est loin d'être clair, 
et les problèmes sont complexes : difficulté de reconstituer les phases du développement de l'orthographe 
kur’ânique, relation entre texte écrit et tradition orale, et tension entre un jugement critique des éléments 
historiques d'appréciation et les opinions orthodoxes relativement au Kur’ân. » 

3. Abü-l-Aswad Zàlim b.‘Amr b. Sufyân al-Du ‘Alï serait, selon Sezgin, GA.S., IX, p. 31-32, né en Arabie vers 
15 avant l'Hégire (607). Il mourut en 69/688 à Basra. Sur Abü-l-Aswad, on peut consulter les deux notices 
de Y Encyclopédie de l'Islam, celle de Reckendorf dans la première édition, I, p. 80b, et celle de la seconde 
édition, I, p. 110a, par Fück. Ces deux notices ont en commun de ne s'intéresser qu'au partisan ‘alïde et de 
reléguer dans les toutes dernières lignes, pour n'en faire aucun cas, les légendes sur son rôle de fondateur de 
la grammaire arabe. Elles ne comportent aucune analyse sur la signification de cette attribution ni sur les 
textes qui en font état et qui, eux, ne sont pas imaginaires. On trouvera une présentation de ces textes par 
lise Lichtenstaedter dans la première édition de Y EJ., III, p. 894-895, dans l'article « Nahw ». Voir aussi 
Abü Hàtim al-Ràzï, Zïna, I, p. 71-73 ; Zubaydï, Tabaqât, p. 21-26 ; Ibn al-Nadïm, Fihrist, p. 65-67. 

4. Ibn Hallikàn, Wafayât, III, notice 443, p. 313-317. 

5. Ibn Hallikàn, Wafayât, III, notice 443, p. 313, 9-12. 

6. Voir par exemple Zubaydï, Tabaqât, p. 21,8-9 : c'est Abü-l-Aswad qui formula les chapitres relatifs au 
sujet, au complément direct et au complément du nom, ainsi que les particules commandant le cas régime, 
le cas sujet ou le cas oblique ou celle commandant le gazm ; voir de même p. 21, ligne 21. 

7. C'est ainsi que Fleisch, dans son Traité de philologie arabe (tome I) déclare : « Il fallait réciter le Coran 
sans fautes ; de plus, il fallait l'interpréter avec certitude puisqu'il est, avec le Hadith, à la base de la 
législation canonique. Chez les Arabes, il y avait aussi le besoin de posséder avec exactitude les règles de la 
langue du Coran, car ils remarquèrent vite les divergences qui existaient, sur bien des points, entre leurs 
dialectes et cette langue, pour eux sacrée. Par ailleurs, il se produisit l'adhésion en masse à l'islam des non- 
Arabes qui avaient besoin d'apprendre l'arabe et de l'apprendre correctement. » (p. 26.) Du côté arabe, chez 
les contemporains, on retrouve le même accent chez un Sawqî Dayf qui, dans al-Madâris al-nahwiyya, 
propose, p. 11-12, la série suivante de motivations qui auraient suscité les études grammaticales arabes : la 
première motivation, de loin la plus importante, est religieuse : la nécessité de faire réciter correctement le 
Coran à une société où le lahn et les tournures dialectales se répandent rapidement. Il ajoute d'autres 
motivations non religieuses comme la fierté de leur langue propre aux Arabes ou des motivations 
sociologiques : le besoin des nouveaux arabisés d'une description précise dans le domaine de la langue. De 
même, Carter refuse l'hypothèse d'un affaiblissement de la connaissance de la langue classique comme 
principale cause de la mise en route des études linguistiques, mais il insiste sur la dimension religieuse 
conférée par le Coran à l'arabe : « C'est parce que l'arabe classique était devenu le dépositaire du passé de 
l'Islam et le modèle pour son avenir qu'on commença à ressentir la nécessité de quelque chose de plus 
systématique que le simple purisme. » R.E.I., XL, 1972, p. 92. 

8. Zubaydï, Tabaqât, p. 12,5-8. 

9. Zubaydï Tabaqât, p. 11,4-9. Ce passage est traduit par Loucel dans son article sur « L'origine du langage 
d'après les grammairiens arabes », première partie, in Arabica, X (1963), 2, p. 206. Nous avons globalement 
suivi la traduction que nous en avions proposée dans le cadre d'une communication au Symposium de 
Nimègue sur la grammaire arabe en 1984, qui a été publiée dans Zeitschrift fur Arabische Linguistik, XV, 
1985, p. 106. 

10. Voir plus haut, p. 133. 

11. Suyütï, Muzhir, I, p. 249, 5-6. 
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12. W. Reuschel, Al-Halïl Ibn-Ahmad, der Lehrer Sïbawaihs, als Grammatiker, Akademie-Verlag, Berlin 
1959 - 

13. G. Troupeau, « A propos des grammairiens cités par Sîbawayhi dans le Kitâb », in Arabica, VIII, 3 
(1961), p. 309-312, et Lexique-Index du Kitâb de Sîbawayhi, p. 227-231. 

14. A cette liste, Carter ( R.E.I., 1972) apporte quelques corrections minimes pour des "erreurs" qu'il qualifie 
de banales et il ajoute deux grammairiens que Troupeau cite dans son Lexique-Index, Asma‘ï (m. 213/828) 
avec deux citations, et Marwàn al-Nahwï — non mentionné dans la GA.S. de Sezgin — pour une citation. 

15. C'est ce que confirme d'ailleurs Carter, R.E.I. (1972), p. 95-96. 

16. Outre Abü-l-Aswad (m. 69/688), la première génération comprend ‘Abd al-Rahmàn b. Hurmuz al-A‘rag 
(m. 117/735). La seconde génération est constituée par quatre grammairiens qui sont : Nasr b.‘Àsim al-Laytï 
(m. 89 ou 90 /707 ou 708), Yahyà b. Ya‘mar al-‘Adwànï (m. entre 89 et 129/707 et 746),‘Anbasat al-Fïl (m. 
120/738), et Maymün al-Aqran (m. 125/743). La troisième génération, outre ‘Abd Allah que cite Sîbawayhi, 
comporte un autre nom, Ibn Abî ‘Aqrab (m. 125/743). 

17. Ibn al-Nadïm, Fihrist, p. 65-67. 

18. Ibn al-Nadïm, Fihrist, p. 68-71. 

19. Voici l'ordre des premiers grammairiens tel qu'il intervient dans le Fihrist : 1 -Abü-l-Aswad (première 
génération), p. 65-67 ; 2 -Yahyà b. Ya‘mar (deuxième génération), p. 68 ; 3 -‘Anbasat b. Ma‘dan al-Fïl 
(deuxième génération), p. 68 ; 4 - Maymün b. al-Aqran (deuxième génération), p. 68 ; 5 - Nasr b.‘Àsim al- 
Laytï, (deuxième génération), p. 68 ; 6 -‘Abd Allah b. Abï Ishàq (troisième génération), p. 68 ; 7 -‘ïsà b.‘Umar 
al-Taqafî (quatrième génération), p. 68, et notice, p. 68-69 ; 8 - Abü ‘Amr b. al- ‘Alâ’ (quatrième génération), 
p. 68 ; 9 - Yünis b. Habïb (cinquième génération), p. 69 ; 10 - al-Halïl b. Ahmad (cinquième génération), 
p. 69-71. Puis le Fihrist, p. 71 sq., poursuit la présentation « sans respecter aucun ordre » selon les propres 
termes d'Ibn al-Nadïm (p. 71, 23). 

20. Encore une fois, en laissant de côté le cas de Hàrün b. Müsà, lecteur du Coran, moins cité et pourtant 
contemporain de Sîbawayhi puisqu'il mourut en 170/786. 

21. Zubaydï, Tabaqàt, p. 31,10-11. 

22. Zubaydï, Tabaqàt, p. 31, 17-32. Sur ‘Abd Allah b. Abï Ishàq, voir, parmi de nombreuses références, 
Fleisch, T.PA., I, p. 27-28 ; Pellat, Le milieu basrien, p. 130-131 ; et la notice de E.I. 2 , I, p. 44a ; Dayf, 
Madàris, p. 23-25 ; Zubaydï, Tabaqàt, p. 31-33 ; Sezgin, GA.S., IX, p. 36-37. 

23. Sur Abü ‘Amr, on peut se référer à Blachère, notice dans E.I. 2 , I, p. 108-109 ; Sezgin, GA.S., IX, p. 40- 
42 ; Dayf, Madàris, p. 27-28 ; Zubaydï, Tabaqàt, p. 35-40 ; Ibn al-Nadïm, Fihrist, p. 68. Ibn Ginnï, dans ses 
Hasâ’is, III, p. 309,12 ; p. 310,6, après avoir intercalé, comme certaines traditions, Ibn ‘Abbàs entre ‘Alï et 
Abü-l-Aswad, se contente de nommer ensuite Abü ‘Amr. 

24. Sur ‘ïsà, on peut consulter, entre autres, Fück, notice in E.I. 2 , IV, p. 95a-b ; Sezgin, GA.S., IX, p. 37-39 ; 
Dayf, Madàris, p. 25-27 ; Zubaydï, Tabaqàt, p. 40-45 ; Ibn al-Nadïm, Fihrist, p. 68-69. 

25. Voir Sezgin, GA.S., IX, p. 38, 2-3. 

26. Sur al-Ahfas al-Kabïr, on peut consulter Zubaydï, Tabaqàt, p. 40 ; Sezgin, GA.S., IX, p. 48-49, et 
Brockelmann-Pellat in E.I. 2 , 1 , p. 33ia-b. 

27. Sur Yünis b. Habïb, on peut se référer à Sezgin, GA.S., IX, p. 49-51 ; Dayf, Madàris, p. 28-29 ; Zubaydï, 
Tabaqàt, p. 51-53 ; Ibn al-Nadïm, Fihrist, p. 69. 

28. Sur Halïl, parmi les très nombreuses références, on pourra consulter E.I. 2 , TV, p. 994-996, la notice de 
Sellheim ; Fleisch, T.P.A., I, p. 28-29 ; Dayf, Madàris, p. 30-56 ; Sezgin, G.A.S., IX, p. 44-48 ; Ibn al-Nadïm, 
Fihrist, p. 69-71 ; Zubaydï, Tabaqàt, p. 47-51. 

29. Carter, R.E.I., XL (1972), p. 75. Il poursuit : « Bien que nombre d'ouvrages antérieurs soient nommés 
dans les Tabaqàt, aucun n'est nommé par Sîbawayhi dans le Kitâb, en dépit du fait que celui-ci reconnaisse 
scrupuleusement ses sources orales. Puisque parmi celles-ci figurent des auteurs qui sont réputés avoir 
composé des ouvrages grammaticaux, nous devons en déduire que ces attributions sont fausses. Un exemple 
est celui de ‘ïsà b. ‘Umar (m. 766) dont il est dit que son œuvre intitulée Gàmi‘ a inspiré le Kitâb ; il semble 
bien qu'il s'agisse ici d'une attribution rétrospective en faveur d'un auteur qui est cité seulement comme 
source orale dans le Kitâb à plusieurs reprises. » 

30. Carter, R.E.I. (1972), p. 95. 

31. Sur ce point, nous partageons les analyses de Fleisch dans T.PA., I, p. 27, 14 et p. 29, 3-6, qui considère 
le Kitâb de Sîbawayhi comme un "aboutissement". C'est aussi le point de vue de Rafael Talmon dans sa 
communication de Nimègue (1984), « Who was the first Arab grammarian ? A new approach to an old 
problem ». Voir ZAL, 15 (1985), p. 128-146. 

32. Voir Troupeau, « La grammaire arabe à Bagdad, du IX e au XIII e siècle », in Arabica, IX, 3 (1962), volume 
spécial Bagdàd, p. 398-399. 

33. Voir par exemple Kitâb al-alfàz, p. 43,1-2, et Kitâb al-hurûf, p. 162, 9-11. 

34. Par une précision qu'il donne dans le passage déjà cité de Hasà’is, III, p. 310, 3-4. Voir plus haut, note 
22, p. 166. 

35. Sîbawayhi, Kitâb, p. 5, 5-8. 

36. Voir, de ce point de vue, la longue liste des manuscrits du Kitâb qui nous ont été conservés, in Sezgin, 
G.A.S., IX, p. 55 - 56 . 
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37. La problématique qui est ici présentée sera refusée par Farabî, nous le verrons dans les chapitres 
suivants, quand il posera le problème de la langue non plus seulement en termes d'expression mais de 
communication et de connaisance. 

38. Édition du Kitâb de Sîbawayhi, p. 5,10 ; p. 6,5. Il ne s'agit pas d'Abü Ga‘far al-Tabarï, l'historien qui est 
né l'année de la mort de Garmï. 

39. Ibn al-Gawzï, Talbïs Iblïs, p. 122,14-19. 

40. Ibn al-Gawzï, Talbïs Iblïs, p. 122, 22-25. 

41. Nous avons développé ici et dans les pages précédentes certaines analyses esquissées au Symposium de 
Nimègue sur la grammaire arabe, en 1984. Voir Zeitschrift furArabische Linguistik, XV, (1985), p. 107-109. 

42. Sans prétendre faire de la critique historique, nous accordons crédit à la notation du Fihrist d'Ibn al- 
Nadîm dans sa notice sur Halïl quand il rapporte avoir lu de la main d'Abü-l-Fath le grammairien qu'Ibn 
Durayd (né en 223/838) aurait vu à Basra le Kitâb al-‘ayn en [deux cent] quarante-huit (soit 862-863). Il 
aurait eu alors 25 ans et cela est tout à fait possible. Il est peu probable que cet Abü-l-Fath soit la même 
personne qu'Abü-l-Fath al-Bustï, spécialisé en hadït et adab, né en 335/946 et mort en 400/1009, 
mentionné in Sezgin, GA.S., II, p. 640-642, car ce dernier est originaire d'Afghanistan. 

43. Il suffit de mentionner la filiation qui relie le Lisân al-‘arab d'Ibn Manzür au Tahdïb al-luga d'al-Azharî 
et la dépendance d'al-Azharî vis-à-vis du Kitâb al-‘ayn : la liaison est faite entre la fin du If/VIII e siècle et la 
norme lexicographique arabe du XX e siècle, qui elle, renvoie au Lisân al-‘arab. 

44. Voir de ce point de vue l'introduction du tome VIII de GA.S. de Sezgin, consacré à la lexicographie. Il 
renvoie, pour la description plus précise de chacune de ses sources, à l'introduction de son tome IX consacré 
à la grammaire, paru deux ans plus tard, en 1984. Sur 28 sources principales, seul le numéro 8, consacré à 
Azharî, ne figure pas dans la liste, deux fois plus longue, des titres relatifs à la grammaire. 

45. Comme nous l'avons mentionné plus haut, p. 165, et notes 17 et 18. 

46. Wa kâna gâya fï-istihrâg masâ’il al-nahwi wa tashïhi-l-qiyâs wa huwa awwal man istahraga al-‘arüd 
wa hasana bïhi as‘âr al-‘arab. Fihrist, p. 70, 2-3. 

47. Indépendamment du fait que nous aurions souhaité être plus renseigné sur l'activité grammaticale de 
Halïl, au lieu de nous contenter de remarques comme celles de Zaggâgï donnant l'avis de Halïl sur la notion 
de ‘ilia dans le Kitâb al-ïdâh, éd. Mâzin al-Mubârak, p. 65,20 ; p. 66,12. 

48. Comme c'est le cas, par exemple, pour l'un des tout premiers que nomme Ibn al-Nadïm, Abü Mâlik Amr 
b. Kirkira, dont il cite un Kitâb halq al-insân et un Kitâb al-hayl, p. 72. Sezgin, à la suite d'Azharï, le classe 
parmi les lexicographes in GA.S., VIII, p. 37-38, et mentionne, outre ces deux titres, un Kitâb al-nawâdir. 

49. Sur Abü ‘Amr al-âaÿbànï, né en 110/728 et mort entre 205/820 et 213/828, on peut consulter G. 
Troupeau, notice de E.I. 2 , Supplément, fasc. 1-2, p. 16 ; Sezgin, GA.S., IX, p. 121-123 ; Zubaydï, Tabaqât, 
p. 194-195 ; Ibn al-Nadïm, Fihrist, p. 107-108. 

50. Sur Ibn Qutayba, outre la thèse de Lecomte, on peut consulter Ibn al-Nadïm, Fihrist, p. 121-122 ; Sezgin, 
GA.S., à plusieurs reprises, en III, p. 376 sq., IV, p. 344, VII, p. 350 sq., et plus particulièrement pour ce qui 
nous intéresse ici, VIII, p. 161-165 et IX, p. 154-158. 

51. D'après les déductions de Fück dans la notice qu'il lui consacre in E.I. 2 , III, p. 9i9a-92ob ; voir p. 919a. 

52. Voir par exemple p. 135, 9 ; on trouve d'autres passages analogues, p. 8 et 64, entre autres. 

53. Selon l'opinion rapportée par Fleisch dans sa notice sur Abü Ibrâhîm Ishâq b. Ibrâhîm al-Fârâbï, in E.I. 2 , 
Supplément, fasc. 5-6, p. 289 ; la notice va de la p. 288b à 289b. 

54. Sur Abü Mansür Muhammad b. Ahmad b. al-Azhar al-Azharï (282/895-370/980), voir la notice de R. 
Blachère in E.I. 2 , 1 , p. 845a, et l'édition du Tahdïb al-luga en 15 tomes au Caire par Hârün-Naggàr, de 1964 à 
1968. 

55. On peut se référer à l'index des titres, donné par Sezgin, GA.S., VIII, p. 35oa-35ib. 

56. al-Halïl b. Ahmad, Kitâb al-‘ayn, édition du Ministère iraqien de la Culture et de l'Information, 1980, par 
Mahzümï et Sâmarrâ’ï, p. 47, 3-6. 

57. Fück, in Arabiya, traduction française, p. 50, renvoie à l'évolution du style qui se produisit dans la 
première moitié du lI e /VIII e siècle avec Ibn al-Muqaffa‘ et Bassàr b. Burd et qui aboutit, avec le « passage de 
la vie bédouine à la culture citadine », à « un langage soigné dont le poli et la simplicité n'offraient plus 
aucune difficulté sérieuse à la compréhension ». 

58. Il y a là une intuition du rôle de l'écrit en lexicographie. Voir nos remarques sur l'écriture et la 
lexicographie plus loin, p. 187. 

59. Nous partageons entièrement le point de vue, sur ce point, de R. Sellheim, lorsqu'il déclare in E.I. 2 , IV, 
p. 994b, dans la notice qu'il consacre à al-Halïl b. Ahmad (p. 994a-99ôa) : « al-Halïl avait déjà trouvé des 
éléments d'une théorie de la langue. Il est même possible qu'une telle théorie ait déjà été formulée d'une 
façon fragmentaire et notée pendant les cours en réponse à des questions posées sur des problèmes 
particuliers. Mais elle ne commença à prendre forme que grâce à Yabondance des observations et des 
preuves apportées par al-Halïl qui donna Yimpulsion nécessaire à la systématisation. Il était réservé à son 
grand disciple, le Persan Sîbawayhi, de donner à la grammaire arabe sa première forme écrite complète et 
guère surpassée par la suite. » (C'est nous qui soulignons.) 

60. Si en effet, du point de vue de la lexicographie proprement dite, l'ordre adopté par la présentation des 
lettres de l'alphabet est une question secondaire, il n'en reste pas moins, comme nous le verrons par la suite, 
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qu'en dehors de la technique lexicographique, un tel choix peut être porteur de signification et renseigner 
sur la conception de la langue. 

61. .Halïl, Kitàb al-‘ayn, Bagdad, 1980, p. 48, 7-10 ; p. 49, 8 ; p. 49, 9-11. 

62. C'est à dessein que nous n'utilisons pas ici le terme de racine pour traduire le terme asl, suivant en ceci 
les recommandations de G. Troupeau : « La notion de "racine" chez les grammairiens arabes anciens », in 
Matériaux pour une histoire des théories linguistiques, Université de Lille, Travaux et Recherches, sans 
date, p. 239-246, spécialement p. 240-241. 

63. Voir par exemple ce que dira Halïl plus loin dans sa Préface, à propos des lois phonétiques relatives à la 
présence ou à l'absence de labiales ou de liquides, p. 52. Nous reviendrons plus loin sur ce passage à propos 
de ce que dit Farabi dans le Kitab al-hurüf sur la "naturalisation" en arabe de termes étrangers. Voir p. 298 
note 62. 

64. Nous croyons inutile ici de donner le détail de cette organisation, expliquée par Halïl dans sa Préface et 
exposée dans les nombreuses études qui lui sont consacrées ou qui concernent son Kitàb al-‘ayn. Pour la 
bibliographie relative à Halïl, on pourra se référer à celle qui est donnée par Sellheim dans sa notice de E.I. 2 , 
IV, p. 994 a- 996 a. 
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90. Mise à part l'insistance, fondamentale, sur l'oralité dont nous avons montré la place qu'elle tient chez 
Azhari. 

© Presses de l’Ifpo, 1994 

Conditions d’utilisation : http://www.openedition.org/6540 

Référence électronique du chapitre 

LANGHADE, Jacques. Chapitre IV. Les sciences du langage In : Du Coran à la philosophie : La langue 
arabe et la formation du vocabulaire philosophique de Farabi [en ligne]. Damas : Presses de l’Ifpo, 1994 
(généré le 29 novembre 2014). Disponible sur Internet : <http://books.openedition.org/ifpo/5271>. ISBN : 
9782351595008. 

Référence électronique du livre 

LANGHADE, Jacques. Du Coran à la philosophie : La langue arabe et la formation du vocabulaire 
philosophique de Farabi. Nouvelle édition [en ligne]. Damas : Presses de l’Ifpo, 1994 (généré le 29 
novembre 2014). Disponible sur Internet: <http://books.openedition.org/ifpo/5255>. ISBN: 
9782351595008. 

Compatible avec Zotero 


http://books. openedition.org/ifpo/5271 


29/11/2014 



Du Coran à la philosophie - Introduction - Presses de l’Ifpo 


Pagina 1 de 2 


OpenEdition 


Presses de 



Du Coran à la philosophie l Jacques Langhade 


Introduction 

p. 189-190 

Texte intégral 

1 Nous avons vu dans les chapitres précédents dans quel contexte se posait la question de la 
langue philosophique de Farabi. Langue du Coran et langue du hadit, langue des sciences 
religieuses en même temps que langue de la poésie et de la prose, la langue arabe est très 
tôt devenue objet d'étude pour les linguistes que sont les grammairiens et les 
lexicographes. Et il y a eu tout le mouvement de traduction des œuvres scientifiques 
grecques et la naissance de la falsafa avec les premières traductions de textes 
philosophiques et particulièrement l'apport de Kindi. 

2 Lorsque Farabi s'avance dans le domaine de la langue, il n'est pas sur une terra incognita 
et, sans nul doute, sa réflexion sera éclairée par tout ce qui a été fait, pensé et conçu par 
ses différents prédécesseurs. 

3 Farabi a réfléchi sur la question de la langue, aussi bien son origine que sa formation. Il a 
réfléchi aussi sur l'évolution de la langue : formation des termes aussi bien que formation 
des premiers langages techniques. Il en est ainsi arrivé à la formation de la langue et du 
vocabulaire philosophiques. Les trois chapitres qui viennent étudieront chacun de ces 
aspects de sa réflexion linguistique. 

4 Farabi a souvent abordé, dans son œuvre, les problèmes du langage et de la dénomination. 
Il l'a fait d'une manière théorique aussi bien que pratique. Nous commencerons par 
examiner l'aspect théorique en exposant ses idées sur la langue. Et tout d'abord, nous nous 
attacherons à voir comment il a posé le problème de l'origine et de la formation de la 
langue et des langues (ch. 1). Cela l'a conduit à préciser sa réflexion en faisant la théorie de 
la naissance du langage spécialisé, technique, du langage des sciences (ch. 2). Nous serons 
ainsi introduits à la question de la naissance du langage philosophique (ch. 3). 
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Chapitre V. Les idées de 
Farabi sur l'origine et la 
formation de la langue et 
des langues 

p. 191-214 

Texte intégral 

La position du problème : les connaissances premières 

1 Au point de départ, Farabi va poser le problème de la formation de la langue en termes de 
connaissance : 

« Il est évident que le commun et la foule précèdent dans le temps les spécialistes. Et les 
connaissances communes, qui sont selon le sens commun immédiat de tous, sont 
temporellement antérieures aux arts pratiques et aux connaissances qui sont propres à 
chacun de ces arts. Leur ensemble constitue les connaissances communes, les premières 
qu'ils établissent et qu’ils forment. »' 

2 Dans le domaine des connaissances, certaines connaissances sont antérieures à d'autres. 
En l'occurrence, il y a d'abord les connaissances propres à la foule et à la masse avant que 
n'apparaissent les connaissances des spécialistes. Cette opposition entre la foule et les 
spécialistes est souvent requise par Farabi. C'est elle, par exemple, qui forme l'idée 
directrice du Kitâb ihsâ’ al-‘ulüm qui permettra au non-spécialiste d'une science d'être 
averti de cette science, de démasquer le faux connaisseur et de pouvoir comparer les 
sciences. Cette opposition se retrouve aussi au début du Kitâb al-alfâz al-musta‘mala fi-l- 
mantiq lorsqu'il compare les hommes de science, les grammairiens et les hommes du 
commun 2 . Même distinction au début de l 'Abrégé de logique dans le premier des cinq 
Fusül tastamiValâ gamï‘ ma yudtarr ilà ma‘rifatihi mari arâda al-surü‘ fi sinâ‘at al- 
mantiq 3 . 

3 Pour en revenir à la problématique du Kitâb al-hurüf, ce qui mérite d'être relevé ici, c'est 
la place de ce passage sur les connaissances générales et spécialisées : il vient après un 
assez long développement sur la situation respective des sciences et de ceux qui les 
pratiquent. Ce développement forme le début de la seconde partie du Kitâb al-hurüf, tel 
qu'il nous est parvenu dans le manuscrit que suit Muhsin Mahdi dans son édition. Pour 
différentes raisons qu'il expose dans son introduction 4 , il préfère s'en tenir à la 
présentation de l'œuvre manuscrite, la raison principale étant l'absence de raison 
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déterminante pour adopter un autre ordre. Il faut bien dire que cette raison, comme 
l'admet implicitement Muhsin Mahdi, n'est pas une raison définitive. L'analyse du texte 
montre en effet rapidement la différence de ton et de projet entre les chapitres 1 et 3 d'une 
part, et le chapitre 2 d'autre part. Ce chapitre, à propos des rapports de la philosophie et 
de la religion, étudie la naissance du langage et corrélativement des différentes sciences. 
C'est en comparant la philosophie aux autres sciences que Farabi élabore sa 
problématique : 

« On ne prend conscience des preuves démonstratives qu'après avoir pris conscience de ces 
autres formes de raisonnement. Il faut donc que les facultés dialectiques, sophistiques et 
supposées philosophiques, ou illusoirement telles, précèdent temporellement la philosophie 
certaine, c'est-à-dire démonstrative. La croyance, lorsqu’elle s'adresse à l'homme, est 
postérieure à la philosophie ; et ceci d'une façon générale car on ne cherche, par la religion, 
qu'à enseigner à la foule les choses spéculatives et pratiques que l'on a déduites en 
philosophie, et ceci par les moyens qui leur en facilitent la compréhension, par la persuasion, 
ou l’imagination, ou les deux réunies. » 5 

4 II en résulte la progression suivante : des facultés dialectiques et sophistiques à la 
démonstration avec la philosophie ; de la philosophie à la religion ; et enfin de la religion 
aux sciences religieuses que sont le kalàm et lefiqh. Les seuls spécialistes au sens strict 
sont les philosophes car ils sont les seuls à l'être par rapport à tous les hommes et aux 
nations. 

5 En effet, par le recours aux méthodes démonstratives et aux principes universellement 
admis et acquis par l'expérience 6 , le philosophe dépasse le domaine des connaissances 
générales. Tandis que le juriste ou le mutakallim ou le spécialiste d'autres sciences ne sont 
dits spécialistes que par extension du sens et par une similitude, dans leur rapport à leur 
savoir limité, avec les philosophes dans leur rapport à la science. 

« C’est par une métaphore qu'on les appelle spécialistes. On appelle spécialiste, 
premièrement, et par excellence, d'une manière absolue, les philosophes. Ensuite, les 
dialecticiens, les sophistes, ceux qui fondent les lois, les théologiens et les juristes. La foule et 
la masse sont ceux que nous avons déterminés, qu'il y ait ou non parmi eux quelqu'un qui ait 
en charge la cité. »7 

6 Une fois précisé le contexte du passage que nous avons commencé à analyser, nous 
pouvons chercher l'explication de cette antériorité et de cette postériorité et de 
l'opposition entre la foule et les spécialistes. 

7 La raison de cette opposition est que le spécialiste a des connaissances qui lui sont 
propres, qui relèvent de sa science uniquement et non des autres sciences ou des 
connaissances de la foule, comme le laisse entendre l'existence d'un vocabulaire 
spécialisé 8 . Mais cette raison n'est sans doute pas la seule car Farabi va préciser son point 
de vue : les connaissances communes, celles qui sont propres à la masse et à la foule, et ne 
sont point de spécialité, ces connaissances servent de point de départ — et donc sont 
antérieures — aux connaissances des spécialistes, car elles relèvent des premières 
sensations de l'homme : elles sont le sens commun immédiat de tous, la première 
inspiration 9 . Au point de départ de la connaissance, il y a la sensation, et c'est de la 
sensation que va naître l'intelligible 10 . Là est sans doute l'explication de cette antériorité 
des connaissances communes et générales sur les connaissances des spécialistes. La 
connaissance commence avec les connaissances générales, les plus proches des sens ; ce 
n'est que progressivement, nous le verrons plus loin, que se préciseront les termes et les 
notions et que naîtront les arts de spécialité 11 . 

8 Nous voyons poindre ici une caractéristique de la conception de la langue chez Farabi : 
elle est marquée du sceau de l'immanence et de la contingence, et s'oppose par là à une 
conception marquée par la transcendance. La langue la plus précise et la plus élaborée est 
postérieure à la langue courante qui véhicule les connaissances générales. A la conception 
habituelle chez les Arabes que le dialecte est une dégénérescence d'une langue initiale 
beaucoup plus pure et plus parfaite, et selon laquelle cette langue initiale aurait été révélée 
dans sa perfection, la problématique de Farabi nous amène à opposer une conception où 
différentes formes de langues et différents niveaux de perfection ou de technicité 
coexistent synchroniquement sans que l'on ait à justifier par une diachronie l'état actuel 
des divergences. Nous reviendrons bientôt sur ce point, quand nous aborderons le 
problème de l'origine du langage. 
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L'aptitude aux connaissances 

9 Après avoir posé le problème en termes de connaissance, connaissances générales et 
connaissances spécialisées, et après avoir affirmé la priorité chronologique des 
connaissances générales, communes à tous les hommes, Farabi va poser le problème en 
termes d'aptitudes et répondre à la question de la modalité de l'élaboration de ces 
connaissances générales initiales. 

10 Sa première remarque porte sur la localisation et la situation, dans un espace déterminé, 
des hommes qui élaborent ces connaissances générales : un lieu d'habitation et un pays 12 . 
Il n'y a rien là que de très normal dans la mesure où la connaissance générale va renvoyer 
à un ensemble de sensations particulières propres à l'homme qui les reçoit ; ces sensations 
sont non point abstraites, mais déterminées, liées à un temps et à un espace donnés. 

11 Farabi explique ensuite la façon dont ces connaissances peuvent naître en l'homme : les 
hommes d'un lieu et d'un pays sont dotés d'aptitudes et de dispositions naturelles : 
« yuftarürialâ [...]. » 13 Ces dispositions sont 

« des formes ( suwar ) et des caractères innés ( hilaq ) déterminés dans leurs corps ; leurs corps 
sont disposés selon une modalité et des natures ( amziga ) déterminées et leurs âmes sont 
préparées et dirigées vers des connaissances, des représentations et des imaginations par des 
proportions ( maqâdïr ) déterminées quantitativement et qualitativement. Celles-ci leur sont 
plus faciles que les autres. Leurs corps sont aussi disposés à subir des impressions selon des 
manières et des mesures déterminées qualitativement et quantitativement —elles leur sont 
plus aisées — et leurs organes sont préparés à ce que leurs mouvements aillent vers certains 
côtés et des directions qui leur sont plus aisés que leurs mouvements vers d’autres côtés et 
dans d’autres directions » 14 . 

12 Farabi n'explique pas la nature de ces dispositions naturelles qui prédisposent l'homme à 
certaines connaissances, en fonction de leur nature, mais il s'en sert pour expliquer 
l'apparition, chez les membres d'un groupe, d'un ensemble de connaissances générales 
qu'ils partagent. Cet inné commun à un groupe et propre à un lieu, joint au principe de la 
facilité ou du moindre effort, est la cause de la communauté des connaissances. Ce 
principe de la tendance au plus facile n'est pas davantage expliqué ou justifié : comme 
Aristote, Farabi ne se lance pas dans la démonstration des principes, ils ne sont connus 
que par induction 15 . 

13 Ce qui est à remarquer également ici, c'est l'intervention du corps et de la physiologie, et 
c'est ce que va d'ailleurs continuer à développer Farabi dans les lignes qui vont suivre : le 
recours aux membres et à leurs mouvements. Les prédispositions ne sont pas seulement 
des prédispositions de l'âme mais aussi des prédispositions corporelles : 

« Si l'homme est table rase au moment où il est créé comme nature (fitra), il se dresse 
( yanhad ) et se met en mouvement vers la chose vers laquelle son mouvement lui est le plus 
facile par disposition naturelle et vers l'espèce avec laquelle son mouvement lui est le plus 
facile. Et son âme se met en action pour connaître ou penser ou se représenter ou s’imaginer 
ou intelliger tout ce à quoi elle est davantage et le plus fortement préparée par disposition 
naturelle — c’est ce qui lui est le plus facile. Il meut son corps et ses membres vers ce vers 
quoi porte son mouvement et vers l’espèce pour laquelle sa préparation est plus intense, plus 
parfaite et plus complète, par disposition naturelle — ceci également lui est le plus facile. Et 
lorsqu'il accomplit une de ces actions, il le fait par une faculté qui est en lui par disposition 
naturelle et par un habitus naturel, et non par une accoutumance antérieure ayant précédé 
cela ni par l’effet d’un art. Lorsqu’il répète l'action d’une chose d’une espèce unique de 
nombreuses fois, il se produit en lui un habitus d'accoutumance, soit naturel soit artificiel. » 16 

14 Telles sont les données du problème et les débuts de la connaissance chez l'homme. Tout 
ceci ne débouche pas encore sur le langage dans la mesure où ces connaissances et ces 
représentations restent en l'homme. Pour que le langage apparaisse, il faudra l'apparition 
d'un besoin nouveau en l'homme, le besoin de communication. 

La communication 

15 C'est en effet en termes de communication que Farabi analyse le passage de la 
connaissance, des connaissances générales présentes en l'homme, au langage : « Lorsque 
l'homme éprouve le besoin de faire connaître aux autres ce qu'il a dans l'esprit ou ce qu'il 
se propose avec son esprit, il a recours au signe tout d'abord [...], ensuite il utilise les sons 
vocaux. » 17 

16 
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Avant de poursuivre l'analyse de Farabi, il n'est pas inutile de souligner la dimension 
sociale du langage. Certes déjà pour la connaissance, cet aspect n'était pas absent, car 
même s'il s'agissait de connaissances individuelles, elles étaient envisagées dans leur 
aspect général et commun à tous, au groupe que forme la foule ou la masse. Mais à la 
dimension sociale purement arithmétique et quantitative représentée par la similitude et 
la répétition des connaissances de chacun des individus constituant la foule, s'ajoute avec 
le besoin de partager ses connaissances un changement qualitatif. C'est en effet avec le 
partage et l'échange des connaissances que va se former, se constituer et se développer le 
langage. 

Le signe 

17 Le signe et le son vocal, « al-isâra wa-l-taswït ». Et tout d'abord le procédé le plus 
immédiat, mais qui est aussi le plus limité et ne pourra pas connaître de développement, 
le signe : « Tout d'abord le signe pour désigner ce qu'il veut de celui chez qui il cherche à 
provoquer la compréhension lorsque ce dernier est en mesure de voir le signe. » 18 

18 Farabi se contente de cette remarque, sans rien ajouter, car le signe, ainsi réduit à une 
indication, n'est pas encore un langage et ne peut le devenir, emprisonné qu'il est entre le 
geste et la vue. Mais il ne faudrait pas le dévaloriser pour autant car c'est la première 
forme que prend la communication/Arrq/a, faire connaître à l'autre ce que l'on a dans 
l'esprit, nous dit Farabi. Ce terme de ‘ arrafa ne se trouve que deux fois dans le Coran. Une 
fois dans la bouche de Muhammad, qui intervient à la suite de l'indiscrétion d'une de ses 
épouses (66,3) ; une autre fois, c'est Dieu qui fait connaître le Jardin (47,6). Dans l'un et 
l'autre cas, il s'agit d'une communication qui dépasse l'échange inter-individuel pour 
prendre une forme magistrale et qui fait intervenir le monde de la transcendance. Chez 
Farabi, c'est dans l'immanence, au contraire, qu'intervient la communication : immanence 
de deux esprits humains pris dans une situation tout à fait particulière, et immanence 
aussi de cette communication qui passe obligatoirement par la sensation, par la vue. 

19 II faut se souvenir ici de la place privilégiée de la vue dans le processus de la 
connaissance : « La vue est de tous nos sens celui qui nous fait acquérir le plus de 
connaissances et nous découvre une foule de différences », déclarait Aristote au début de 
sa Métaphysique 19 . Il n'y a donc pas dévalorisation du signe mais marque de sa limite, car 
s'il repose sur la vue, il est limité par elle. C'est la raison pour laquelle la communication 
fera intervenir un autre sens, l'ouïe, qui lui ouvrira des possibilités autrement plus vastes : 
« Ensuite, après [les signes visibles], l'homme utilise les sons vocaux. » 20 

20 II y a là le début d'une dialectique de la vue et de l'ouïe. La grande quantité de 
connaissances fournies par la vue est marquée par le fait que ces connaissances sont 
immédiatement liées à la sensation, ne peuvent en être séparées. Ce sont des 
connaissances immédiates, sur lesquelles aucun travail d'élaboration, de transformation et 
de réflexion ne se fait, car la connaissance, prise dans la sensation, ne peut, dans le même 
temps, prendre du recul par rapport à elle-même et se prendre pour objet de 
connaissance. Cette immédiateté de la connaissance issue de la sensation visuelle explique 
le recours à l'ouïe qui permettra cette "distanciation" d'une manière très limitée au départ, 
puis ensuite beaucoup plus nettement, comme nous allons le voir et le préciser par la 
suite. 

Le son vocal (taswït) 

21 « Le premier des sons vocaux ( taswïtât ) est l'appel ( nidâ L'homme, en effet, attire par 
lui l'attention de celui à qui il cherche à faire comprendre quelque chose : c'est à lui qu'il 
cherche à faire comprendre quelque chose et non à un autre. Et ceci lorsqu'il se contente, 
pour désigner ce qu'il a en son esprit, d'un signe en direction des choses sensibles. » 21 II 
faut bien marquer la limite et le peu de portée de ce premier signe vocal : ce n'est qu'un 
appel adressé à celui avec lequel on veut communiquer. Cet appel ne porte pas sur l'objet 
visé, mais simplement sur celui à qui l'on s'adresse ; et ce qui est l'objet de la connaissance 
que l'on veut faire partager continue à être désigné par un signe et à renvoyer à la vue. 
Substantiellement il n'y a pas eu de modification de l'instrument d'échange de 
connaissances. Ce n'est que la première étape du recours au son, étape dans laquelle on en 
reste au stade élémentaire en ce qui concerne l'essentiel de la communication. 

22 
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Mais à partir de là, l'évolution va se faire et le son vocal va se mettre au service de la 
communication ; le son va servir à désigner directement la chose au lieu de se contenter 
d'être un appel ; à chaque chose que l'on veut désigner correspondra un son : 

« Après avoir utilisé le son vocal comme appel, l'homme utilise différents sons vocaux dont 
chacun en particulier désigne chacune en particulier des choses qu'il désigne par un signe qui 
la vise, ainsi que ce qui en est saisi par les sens. Et l’on attribue à chaque chose déterminée 
que l'on désigne un son vocal que l’on n'utilise pas avec autre chose. Et ainsi pour chaque 
chose. » 22 

23 Nous avons ici la description de la naissance du signe linguistique proprement dit, 
associant un signifiant et un signifié. Le pas est franchi qui sépare la connaissance du 
sensible, immédiatement perçu, pour le saisir à travers un signe. Signe encore primitif, 
peu élaboré, sans doute, mais signe cependant. Et d'ailleurs Farabi en est-il, sans doute, 
tout à fait conscient puisqu'il utilise un terme particulier pour désigner ce signe 
linguistique, différent du signe de la simple désignation : il emploi e'alâma, et non plus 
isâra 23 . 

24 Farabi va poursuivre cette analyse en montrant comment, peu à peu, le signe devient plus 
complexe et comment, finalement, cela aboutit à la formation d'une langue. Mais avant de 
le suivre dans ces développements, c'est le moment de revenir sur une remarque que nous 
avons laissé passer dans son texte et qui porte sur la physiologie du langage, remarque qui 
avait pour but d'expliquer la formation des sons vocaux : 

« Il est manifeste que ces sons vocaux ne se produisent que lorsque le souffle de l'âme frappe 
une ou plusieurs parties de la gorge ou quelque chose des parties qui s'y trouvent et à 
l'intérieur de son nez ou entre ses lèvres. Tels sont les organes qui sont frappés par le souffle 
de l’âme. Ce qui frappe tout d’abord, c'est la puissance qui projette le souffle de l’âme des 
poumons et de la gorge progressivement vers les extrémités de la gorge où se trouvent la 
bouche et le nez et vers ce qui est entre les deux lèvres. Ensuite, la langue rencontre ce souffle 
et le comprime sur chacune des parties de l'intérieur de la bouche et sur chacune des parties 
des gencives et sur les dents. Cette partie est frappée par le souffle et un son vocal déterminé 
se produit en chaque partie que comprime la langue et que frappe le souffle. Et la langue le 
transporte par le souffle d’une partie à l'autre des parties qui sont à la base de la bouche et il 
se produit des sons vocaux suivis, nombreux et déterminés. » 2 4 

25 Ce sont là des éléments simples de phonétique, car Farabi ne dédaigne pas, comme son 
maître Aristote, ce genre de remarques touchant à la biologie. Mais en même temps, sans 
pousser plus profondément cette analyse physiologique du langage, Farabi s'appuye sur 
elle pour en tirer un certain nombre de conséquences théoriques, en s'aidant du principe 
de facilité déjà mis à contribution précédemment 25 , ainsi que du principe de l'unité de la 
population d'un même lieu. Il va en conclure à la justification de la diversité des langues. 
Son raisonnement mérite d'être cité : 

« Il est manifeste que la langue ne se meut en premier lieu que vers la partie vers laquelle son 
mouvement est le plus facile. Ceux qui partagent le même lieu d’habitation et dont les organes 
ont des caractéristiques proches, ont leurs langues naturellement disposées à ce que les 
espèces de leurs mouvements vers chacune des parties intérieures à la bouche soient des 
espèces uniques en elles-mêmes, et ces mouvements sont plus faciles pour ces langues que 
leurs mouvements vers d'autres parties. Quant aux gens qui habitent d'autres lieux ou 
d'autres pays, si leurs organes ont des dispositions innées (hilaq ) et des natures ( amziga ) 
distinctes des dispositions innées des organes de ceux dont nous avons parlé plus haut, s'ils 
sont disposés naturellement à ce que les mouvements de leurs langues vers d’autres parties de 
l'intérieur de leur bouche soient plus faciles pour eux que les mouvements de leurs langues 
vers les parties vers lesquelles les mouvements des langues des habitants de l’autre pays se 
meuvent plus facilement, dans ce cas seront différents les sons vocaux dont ils font des signes 
Çalàmàt), par lesquels ils s'indiquent mutuellement ce qui est dans leur conscience parmi les 
choses qu'ils indiquaient primitivement ainsi que leurs sensibles. C'est ceci qui est la cause 
première de la différence des langues des nations 26 . Ces premiers sons vocaux sont les lettres 
de l'alphabet. » 2 ? 

La formation de la langue 

26 S'il est question de phénomènes physiologiques dans ce passage, le point de vue de 
l'analyse n'est plus physiologique pour autant. Farabi se sert ici de la physiologie pour 
établir ses idées relatives à la formation de la langue et, par le fait même, des différentes 
langues. Comme nous l'avons annoncé, le principe sur lequel Farabi fonde cette analyse 
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est le principe de facilité ou de commodité : « al-lisân yataharrak ilà-l-ashal. » C'est ce 
qui ressort du début de ce paragraphe 118 28 . Ce principe de facilité rejoint la façon dont la 
linguistique moderne rend compte de certaines remarques des grammairiens arabes, 
d'Ibn Ya'ïs commentant Ibn Ginnï à al-Halïl b. Ahmad, sur la lourdeur en phonologie : 
« Cette lourdeur est un phénomène perceptif, naturel, qui tient à la difficulté qu'il y a à 
articuler successivement des segments identiques. [...] On arrive à un niveau d'explication 
qui met en jeu des notions qui ne sont pas éloignées d'une théorie phonologique de la 
marque. Une telle théorie repose sur la constatation qu'il existe dans la phonologie de 
toutes les langues naturelles des tendances universelles à réaliser certaines combinaisons 
(de traits et/ou de segments) plus facilement (ou "à moindre coût") que d'autres, et que 
ces combinaisons dites "moins marquées" correspondent en fait à un travail articulatoire 
plus simple. » 29 

27 Par la façon dont il recourt à ce principe, Farabi se place sur le terrain de la description 
des langues naturelles, sans renvoyer à un statut spécial de la langue arabe. Nous aurons 
plusieurs fois encore l'occasion de revenir sur une telle remarque, fort importante pour 
bien préciser la conception linguistique de Farabi. Nous nous contentons ici de remarquer 
que Farabi, au lieu de se lancer, comme les grammairiens antérieurs, depuis Halïl, dans de 
minutieuses descriptions des sons de la langue arabe, considère de telles descriptions et 
leurs résultats comme acquis dans le domaine de la phononogie et en tire des conclusions 
beaucoup plus générales : il existe des aptitudes à proférer les sons. Ces aptitudes 
dépendent de conditions anatomiques et varient d'un ensemble de population à un autre ; 
elles déterminent les caractéristiques propres à chaque langue et constituent le critère 
différentiel des langues, elles permettent de dégager les unités distinctives de chaque 
langue, condition nécessaire de leur constitution en signaux 30 . Soyons certes très 
prudents : il ne s'agit pas de tomber dans l'anachronisme et de voir chez Farabi la notion 
de phonème telle qu'elle se dégagera progressivement en linguistique avec les apports de 
Saussure et surtout de Troubetskoy et Jakobson, et les travaux qui en découleront. Mais il 
est possible de signaler ici que l'approche et l'analyse de Farabi sont compatibles avec 
certains traits fondamentaux de l'analyse linguistique moderne dans son insistance sur la 
différence entre phonétique et phonologie : « Ce que veut étudier la phonologie actuelle, 
ce ne sont pas les sons, mais les phonèmes, c'est-à-dire les éléments constitutifs du 
signifiant linguistique.[...] La phonétique recherche ce qu'on prononce en réalité en 
parlant une langue et la phonologie ce qu'on s'imagine prononcer. » 31 Farabi délaisse le 
terrain de la matérialité des sons qui fait l'objet de l'étude du phonéticien pour se placer 
sur celui de la signification de ces sons, propre à la phonologie qui étudie les phonèmes. Et 
comme le remarque Nicolai Troubetskoy dans la suite de l'article qui vient d'être cité, dans 
la mesure où le phonème a une valeur distinctive, dans son rapport et son opposition aux 
autres phonèmes, on ne peut considérer les phonèmes que dans l'ensemble de leurs 
rapports mutuels, comme système propre à une langue. C'est ce qui fait l'intérêt ici de la 
remarque finale de Farabi dans ce paragraphe, expliquant la diversité des langues des 
nations par des causes que nous qualifierions de phonologiques. Cette interprétation en 
termes de système est confirmée, s'il en est besoin, par la conclusion qui suit 
immédiatement : « Ces sons sont les lettres de l'alphabet. » 32 

28 II est tout à fait possible en effet de considérer l'alphabet comme un système propre à une 
langue, et, en l'absence d'une saisie précise du concept de phonème et de sa différence 
avec la lettre de l'alphabet, de voir dans cette présentation de l'alphabet par Farabi la 
considération des différents sons vocaux comme un tout formant ce que nous appelons 
depuis Saussure un système. Ce sont ces lettres en effet, ces premiers signes comme les 
désigne Farabi, qui serviront d'éléments de base à la combinatoire qui va être instaurée 
quand, très rapidement, on se sera heurté à la limite constituée par leur petit nombre et 
que l'on se mettra à combiner deux ou plusieurs lettres pour constituer de nouveaux 
signifiants 33 . Cette combinatoire se fera en respectant le principe de facilité déjà posé, qui 
prendra ici la forme de la convenance ( muwâlât ) qui existe entre certaines lettres, et qui 
du coup n'existe pas entre d'autres lettres. Il en résulte un grand nombre de sons vocaux 
différents désignant des sensibles ou des intelligibles 34 . 

Formation des lettres de l'alphabet 

29 Avant de poursuivre l'exposé de cette conception de Farabi, il sera intéressant de la 
comparer, sur ce point de la formation des lettres, à ce que disent les linguistes arabes. 
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Farabi emploie ici 35 l'expression de « hurüf mu‘gama ». Cette expression désigne en 
général les lettres arabes accompagnées de leurs points diacritiques, par opposition aux 
hurüf muhmala. Il utilise cette expression en liaison avec l'émission vocale. Or il se trouve 
que, ce faisant, il ne suit pas la tradition linguistique arabe qui distingue, en cas de besoin, 
les hurüf al-higà’ pour désigner les sons et les hurüf al-mu‘gam pour désigner la graphie. 
Certes, comme le remarque Fleisch, « l'expression [hurüf al-mu‘gam ou hurüf mu‘gama] 
est devenue un synonyme de hurüf al-higà’ pour la désignation des "lettres de l'alphabet", 
mais elle se réfère uniquement à la graphie » 36 . 

30 C'est que le contexte dans lequel se situe Farabi est tout à fait différent de celui des 
linguistes arabes, grammairiens ou lexicographes. al-Halïl b. Ahmad, dans sa préface du 
Kitàb al-‘ayn, distingue les lettres de l'alphabet en fonction de leurs points d'articulation 37 , 
mais ne répond pas directement à la question de leur origine 38 . Son problème est d'arriver 
à trouver un classement des lettres plus satisfaisant que les deux ordres utilisés à son 
époque pour le classement alphabétique : alif bà’, gïm, dàl, ou la variante alif b à’, tà’,tà’, 
gïm, hà’, hà’, dàl, dàl, etc. Ces classements, courants à son époque et qui correspondent au 
classement alphabétique des langues sémitiques, ne le satisfaisaient pas car, au-delà sans 
doute de la faiblesse de Yalif layyina qu'il invoque explicitement, il y a le besoin d'un 
classement qui rende compte de l'aspect phonétique qu'est l'articulation effective des sons. 
C'est ce classement qu'il élabore et propose, en commençant par la lettre dont 
l'articulation est la plus profonde dans la gorge et en remontant progressivement vers les 
plus éloignées de ce point de départ. Halïl ne se préoccupe pas de la question de l'origine 
ou de la genèse, mais répond en phonéticien au besoin et à l'exigence du lexicographe. Et il 
joint donc à cette préoccupation de phonéticien celle du recenseur de termes, 
préoccupation exprimée au début de la préface présentant un ouvrage où il veut donner 
l'accès à l'ensemble de « la poésie, des proverbes et des discours, sans que rien de cela 
puisse en échapper » 39 . Il aura donc recours à la combinatoire pour être sûr de n'omettre 
aucun terme 40 . 

31 A la même époque, Sïbawayhi parle également des lettres de l'alphabet, ou plutôt des sons 
de la langue arabe, en deux occasions : dans son chapitre sur la dénomination et le genre 
des lettres 41 , et dans le premier des chapitres consacrés à Yidgàm 42 , où il fait le compte du 
nombre des lettres pour arriver, selon les cas, à un total de 29, de 35 ou de 42 lettres : ces 
deux derniers alphabets, de 35 ou 42 lettres, renvoient à celui de 29 lettres dont ils sont 
des variantes. Sïbawayhi poursuit son exposé en phonéticien, tout comme Halïl dans sa 
préface. Là aussi, le but de l'étude est pratique et non pas la recherche d'une théorie de 
l'origine. 

32 Le grand lexicographe Ibn Durayd (838-933/223-321), contemporain de Farabi, dont 
nous avons déjà parlé dans un chapitre précédent 43 , présente lui aussi les lettres de 
l'alphabet au début de son dictionnaire, le Gamharat al-luga, et il déclare : 

« Ce dont a besoin celui qui examine cet ouvrage, afin que sa science puisse englober la 
totalité du nombre des formes utilisées ou négligées 44 , c'est de la connaissance des lettres de 
l’alphabet 43 qui sont le pôle du langage [...] dans leurs points d'articulation 46 , leurs degrés, 
leur proximité et leur éloignement, ce que l'on peut composer grâce à elles et ce que l’on ne 
peut composer, et la cause de l’empêchement de ce qu'on ne peut composer et de la possibilité 
de ce que l'on peut composer ; et je vous expliquerai, si Dieu le Très-Haut le veut, les 
prononciations ( alfa :) des lettres de l'alphabet ( al-hurüf al-mu‘gama ) dans leurs points 
d'articulation 47 , et leurs degrés, leur proximité et leur éloignement. » 48 

33 Comme chez Halïl et Sïbawayhi, les lettres sont envisagées du point de vue du phonéticien 
et la combinatoire est utilisée comme chez Halïl, bien que selon une démarche différente, 
pour ne pas laisser échapper de termes. 

34 Un peu plus tard, avec Zaggàgï, dans le Gumal, nous retrouvons, et cela n'a rien 
d'étonnant, la démarche de Sïbawayhi. Comme son prédécesseur, il traite des lettres de 
l'alphabet en deux endroits : d'abord dans quatre chapitres qui sont expressément 
consacrés aux lettres 49 . Ensuite, il aborde à nouveau la question dans le premier des 
chapitres consacrés à Yidgàm. Mais Zaggàgï ajoute une remarque importante dans le 
second chapitre consacré à l'alphabet et distingue deux fonctions des lettres : l'une pour 
l'audition, l'autre pour la vision de l'oeil. Cette distinction est explicitée en distinguant la 
fonction d'audition ( darb li-l-sam ') des lettres — qui n'est envisagée que pour la mise en 
œuvre du mètre en poésie et non pour rendre compte d'une origine orale des lettres — et 
la fonction visuelle des lettres ( darb li-ra'yi-l-‘ayri ) 50 , qui se contente de distinguer ce qui 
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est écrit de ce qui est entendu. Il l'illustre par le cas remarquable de l'assimilation du làm 
de l'article, qui est écrit, mais donne à entendre la lettre solaire qui le suit. Là non plus, 
Zaggàgï ne se préoccupe pas de la question d'origine, mais s'intéresse à l'aspect 
phonétique du problème. Plus loin, d'ailleurs, comme Sïbawayhi, au début de la 
présentation de Yidgâm, il fait le compte des lettres, le même que Sïbawayhi, avant de les 
étudier du point de vue phonétique 51 . 

35 Toutes ces présentations de l'alphabet ont un but essentiellement pratique, que ce soit 
celui du grammairien qui cherche à expliquer et à codifier le phénomène de Yidgâm, ou 
celui du lexicographe qui cherche à rendre compte, dans toute sa richesse, du vocabulaire 
arabe. Par contre, nous trouvons dans le Kitàb al-zïna fi-l-kalimàt al-islàmiyya 
al-‘arabiyya d'Abü Hàtim al-Ràzï (m. 322/934) une optique très différente, bien que ce 
lexicographe ait été contemporain d'Ibn Durayd et de Zaggàgï. Nous avons rendu compte 
précédemment 52 de sa conception du langage. Nous soulignerons simplement ici la 
spécificité de son point de vue en ce qui concerne les lettres de l'alphabet. Comme 
Sïbawayhi, il part du postulat de la supériorité et de l'antériorité de l'alphabet arabe qui 
comporte pour lui 28 lettres. Mais ce qui va l'intéresser dans ce chapitre sur la langue et 
l'alphabet arabe, c'est non plus les considérations phonétiques mais plutôt le point de vue 
du statut ontologique et de l'origine de ces lettres. S'appuyant sur une tradition qu'il fait 
remonter à Ga'far al-Sàdiq (m. 148/765), il considère que les lettres sont créées par Dieu 
et qu'elles sont le principe ( asl ) de toute chose, le signe ( dalïl) de tout ce qui est saisi 
( mudrak ) et la clé de tout ce qui est complexe. Grâce à elles, toutes choses sont connues. 
Ce qui intéresse donc Abü Hàtim al-Ràzï ici est le rôle des lettres dans la création divine. Il 
est en cela très loin des préoccupations de ses prédécesseurs ou contemporains 
grammairiens et lexicographes 53 . 

36 Farabi, nous l'avons dit, ne suit pas la tradition linguistique arabe dans la mesure où il 
passe directement des sons aux lettres de l'alphabet 54 . C'est qu'il ne se préoccupe pas ici de 
donner des explications d'ordre phonétique pour rendre compte des lettres, mais qu'il 
cherche à rendre compte d'un phénomène qui a toujours préoccupé de nombreux 
linguistes : celui de l'origine de la diversité des langues. A l'explication d'allure mythique 
que nous propose le récit de la malédiction divine frappant les bâtisseurs de la tour de 
Babel 55 , à l'explication d'un Ga‘far al-Sàdiq faisant des lettres une création directe de Dieu, 
il préfère une explication par les particularités physiologiques des différents organes du 
langage, explication qui ne se situe pas dans le domaine de la transcendance divine mais 
dans celui de l'immanence et de la contingence. Le résultat en est qu'il n'y a plus de langue 
ni d'alphabet privilégiés, que l'arabe perd son statut de langue divine, supérieure à toutes 
les autres, pour devenir la langue d'une aire géographique particulière, que les lettres de 
l'alphabet arabe ne sont pas supérieures — ni inférieures — à celles des autres alphabets, 
et que les alphabets ne présentent pas nécessairement, les uns par rapport aux autres, de 
caractère d'antériorité ou de postériorité. 

37 La question de l'origine se distingue donc chez lui du postulat de la supériorité de l'arabe 
et de la hiérarchie qui en découle pour devenir une interrogation sur le passage des sons 
primitifs au langage élaboré, et dans ce passage, sur le rôle des lettres comme éléments de 
la formation des unités lexicales. Farabi trace simplement ici un cadre permettant 
d'expliquer rationnellement la formation des langues et en même temps leur diversité. 

L'apprentissage de la langue 

38 Cette description de la formation des langues naturelles — Farabi n'envisage pas ici 
d'autres langues — est complétée un peu plus loin par une allusion à l'apprentissage de la 
langue qui va toujours dans le sens du principe de facilité ou de commodité : 

« Celui qui est né parmi eux est élevé selon leur habitude de prononcer leurs lettres et termes 
formés de ces lettres et leurs énoncés formés de ces termes, sans avoir à multiplier leurs 
habitudes et sans prononcer autre chose que ce qu'ils ont l'habitude d’utiliser. Cela leur 
permet de s'y habituer dans leur esprit et sur leur langue au point de n’en pas connaître 
d'autres, et au point que s'émousse sur leur langue tout autre mot et toute organisation de ces 
mots autre que celle qui leur est devenue possible, et toute organisation d’énoncés autre que 
celle à laquelle ils sont habitués. » 56 

39 On pourrait rapprocher ces remarques de ce que dit Polivanov sur la surdité 
phonologique : si le point de vue est différent — celui de l'audition — il relève du même 
contexte d'une configuration phonématique précise acquise par le locuteur-auditeur qui 
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fait que dans un cas, chez Farabi, il ne peut prononcer spontanément d'autres phonèmes 
que ceux qu'il a appris et qu'il ne peut dans l'autre cas, chez Polivanov, entendre, c'est-à- 
dire distinguer d'autres phonèmes que ceux qu'il a appris à identifier 57 . 

40 II faut aussi noter que Farabi, dans sa présentation, tient compte des différents aspects de 
la langue : phonétique et phonologique, mais aussi lexical et grammatical, puisqu'il 
explique la formation non seulement des termes mais aussi des énoncés ( aqàwïl ), et qu'il 
découle de sa présentation que la grammaire, comme le lexique, résulte d'un processus 
historique et progressif de formation et d'élaboration qui ne correspond pas à la 
conception qu'ont de l'arabe certains linguistes, qui en font une langue divine. 

41 La conception de la langue comme système en sort renforcée, dans la mesure où, pour 
Farabi, tout se tient, depuis les premiers sons vocaux jusqu'à la correction de l'énoncé. Il 
conclut en effet le paragraphe 128 en situant la maîtrise de la langue correcte (fasïh wa 
sawâb ) au terme d'un processus de formation — que nous venons de décrire — et de 
transmission — par apprentissage — qui est un processus historique où interviennent 
progressivement tous les éléments constitutifs de la langue 58 . La présentation plus 
détaillée de ce processus dans le cadre de la formation de la langue des sciences 
interviendra plus loin 59 , mais nous pouvons déjà souligner le souci de Farabi de faire une 
analyse qui saisisse globalement le phénomène de la langue au lieu de se limiter à l'un ou 
l'autre de ses aspects. 

42 Cette analyse globale fait intervenir le terme de fasïh, qui sera repris un peu plus loin. 60 Ce 
terme, sous la forme afsah, ne se trouve qu'une fois dans le Coran, dans la bouche de 
Moïse lorsqu'il déclare : « Mon frère Aaron parle mieux que moi » (afsah minnï lisân a ") 
dans la Sourate Le Récit (28, verset 34). Ce terme se trouve chez Sïbawayhi, et c'est pour 
Gàhiz, dans le Kitâb al-bayân iva-l-tabyïn, un terme qui s'applique à l'arabe 61 . Il implique 
l'idée de pureté et de correction de la langue. Et son emploi chez Farabi est d'autant plus 
intéressant qu'il intervient à une époque de pleine expansion de la langue, à une époque 
qui peut être considérée comme l'une des plus fécondes pour la langue arabe, le rv'/x 0 
siècle 62 . 

43 Avant de passer à l'application de cette théorie de la formation de la langue en étudiant la 
formation de la langue des sciences, Farabi conclut son étude en proposant une 
explication du consensus entre locuteurs d'une même langue à ses débuts 63 . La question, 
implicite, est la suivante : puisque la langue s'est formée, à partir de Faction d'un 
fondateur initial, wâdï al-lisàn, par les apports successifs des différentes générations et 
des locuteurs qui les composaient, comment l'accord de tous sur les différents éléments 
constitutifs de la langue s'est-il dégagé ? Ou, en d'autres termes, quelle est l'explication de 
cette convergence générale sur les éléments, les principes, les règles et les termes 
constitutifs de la langue ? Comment rendre compte de la formation initiale du langage, du 
langage en ses débuts ? 

La position platonicienne du problème : le Cratyle 

44 Dans le Cratyle, Platon pose le problème de la rectitude de la dénomination. Il le fait en 
opposant deux thèses, celle de la rectitude originelle défendue par Cratyle, et celle de la 
rectitude conventionnelle soutenue par Hermogène. C'est à Hermogène que Socrate fait 
exposer le problème : « Socrate, Cratyle ici présent déclare qu'il existe une rectitude 
originelle de dénomination, appartenant de nature à chaque réalité ; qu'il n'y a pas de 
dénomination quand il s'agit d'une appellation dont tels hommes sont convenus d'appeler 
une chose, en utilisant pour cela une partie de leurs articulations vocales ; mais une 
certaine rectitude de dénomination existe originellement pour grecs et barbares, et la 
même pour tous, indistinctement [...]. Je ne puis me convaincre qu'il y ait autrement 
rectitude de dénomination, si ce n'est par une convention et un accord [...]. Le fait est que, 
de nature, et originellement, aucun nom n'appartient à rien en particulier, mais bien en 
vertu d'un décret et d'une habitude, à la fois de ceux qui ont pris cette habitude et de ceux 
qui ont décidé l'appellation. » 64 Tel est l'exposé, par Hermogène, de la thèse de Cratyle 
puis de la sienne propre. 

45 A la façon dont Socrate va critiquer la thèse conventionnaliste d'Hermogène, on pourrait 
croire qu'il est partisan de la thèse de Cratyle, et que la dénomination nous fait saisir la 
nature même des choses. Et pourtant, par le biais du décalage existant entre le nom et la 
chose dénommée, s'introduit une faille dans la correspondance entre le nom et la nature 
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de la chose, à tel point que les législateurs qui sont à l'origine du langage finiront par être 
décrits comme des législateurs ivres. 

46 Rectitude d'origine ou rectitude de convention ? Je ne pense pas que Platon se laisse 
enfermer dans cette antinomie et dans ce qu'elle pourrait avoir de simpliste, à la différence 
sans doute de ceux qui reprendront indéfiniment le problème, en cherchant une 
description des débuts de la langue qui serait caractérisée par l'objectivité. Il ne cherche 
pas à résoudre le problème de l'origine de la langue, car il pressent que cette origine 
échappe à toute saisie et à toute description, comme toute origine d'ailleurs. Car le recul 
nécessaire à toute saisie d'une origine suppose nécessairement que le stade de l'origine 
soit dépassé : il ne peut plus y avoir alors de saisie ou de description objective, mais tout 
au plus reconstitution 65 . 

47 Certes, ce problème de l'origine de la langue restera présent tout au long de la réflexion 
linguistique, aussi bien dans la tradition occidentale — comme chez Rousseau, par 
exemple — que dans la tradition orientale. Je reviendrai sur ce point. Chez Platon, il y a ce 
que l'on pourrait considérer comme une préfiguration des problématiques de 
contemporains comme Merleau-Ponty ou Benveniste : sans langage, nous ne pouvons 
désigner les choses, ni les dire, ni les connaître ; le langage crée pour nous notre monde 66 . 
Mais, en même temps, les choses nous résistent, sont parfois opaques, ne se laissent pas 
réduire à nos concepts. Telle est la question qui se profile derrière la problématique de 
Socrate dans le Cratyle. La question devient ainsi une question intérieure au langage, 
l'antinomie est située dans la nature du langage et dans son rapport à la réalité qu'il 
constitue en même temps qu'il la déchiffre, qu'il la lit. Ce n'est pas une question extérieure 
au langage comme l'est la question de l'origine qui renvoie à quelque chose d'autre que le 
langage. En s'en tenant fermement au problème de la dénomination, Socrate-Platon évite 
le glissement vers une description de l'origine qui pourrait découler facilement de 
l'antinomie : institution d'origine-convention. C'est également en organisant sa réflexion 
autour de la question de la dénomination que Farabi trouvera une problématique proche 
de celle de Platon. 

La problématique de Farabi 

48 La question posée plus haut : comment rendre compte de la formation initiale du langage, 
du langage en ses débuts, est posée par Farabi dans le paragraphe 120 du Kitâb al-hurûf : 
après avoir parlé de la formation des premiers signes, des lettres de l'alphabet, des 
combinaisons de lettres et des différents sons vocaux désignant les choses, il conclut : 

« C’est ainsi que sont formés d'abord les lettres de cette nation et leurs termes produits à 
l’aide de ces lettres. Ceci arrive d'abord par ceux d’entre eux qui se sont mis d'accord. Il arrive 
que l'un d’entre eux utilise un son vocal ou un terme indiquant quelque chose lorsqu'il parle à 
quelqu'un d'autre, et l'auditeur le retient ; puis l'auditeur utilise exactement la même chose 
lorsqu'il parle au premier inventeur de ce mot. Le premier auditeur l'a imité en cela et a 
coïncidé avec lui : tous deux sont tombés d'accord et se sont entendus sur ce terme. Et ils 
parlent aux autres en utilisant ce terme en sorte qu’il se répand dans un groupe. Par la suite, 
chaque fois qu'il se produit dans l'esprit de l'un d’eux une chose qu’il a besoin de faire 
comprendre à un autre qui lui est proche, il invente un son vocal et il l’indique à son 
interlocuteur qui l'écoute, et chacun des deux le retient et ils en font un son vocal qui désigne 
cette chose. Et il ne cesse de se produire des sons vocaux l'un après l’autre par l'accord des 
gens de ce pays jusqu'à ce qu’arrive celui qui organise leurs affaires, et il établit en les créant 
les sons vocaux dont ils ont besoin pour les autres choses pour lesquelles on ne s'est pas mis 
d'accord chez eux sur un son vocal qui les indique. Il est le fondateur de la langue de cette 
nation. Et il ne cesse dès le début d'organiser leurs affaires jusqu'à forger les mots pour tout 
ce dont ils ont besoin nécessairement dans leurs affaires. » 67 

49 Dans cette présentation, Farabi ne prend pas explicitement position sur le problème qui 
agitait la linguistique de son époque, problème qui est celui du tawqïf et de l 'istïlàh. Ou 
plus exactement, il évite de se laisser enfermer dans une antinomie qui ne pouvait se 
résoudre que par le rejet de l'un des deux termes de cette antinomie. 

50 En effet, sur ce problème de la conventionalité du langage, ou plus exactement du rôle de 
la conventionalité dans la constitution du langage, Farabi a des idées précises et une 
argumentation qui montre qu'il a abordé clairement le problème. C'est ainsi que nous 
pouvons lire dans le Kitâb al-alfâz : 

« Les choses dont le propre est d'être connues sont les choses dont le propre est d’être 
identiques chez tous, alors que les termes qui les désignent ne sont pas identiques en eux- 
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mêmes chez tous ; il est donc évident que ce dont on cherche à obtenir la connaissance dans 
les choses, ce ne sont pas les termes qui désignent ces choses. Et par conséquent, ce au sujet 
de quoi l’esprit se met en branle n'est pas non plus des termes ordonnés puisque ces termes 
eux aussi doivent avoir été appris auparavant. Et de plus, les choses dont le propre est d’être 
ordonnées de cette façon sont les choses dont le propre est d'être considérées dans l’esprit 
selon la nature et la nécessité, alors que les termes sont considérés en vertu d’une 
convention. » 68 

51 Farabi ne tranche pas la question de l'origine du langage car il assigne une fonction aussi 
bien à la nature lorsqu'il considère les choses, qu'à la convention lorsqu'il considère les 
termes, retrouvant ici les distinctions fondamentales de Platon dans le Cratyle et 
surmontant ainsi l'antinomie au lieu de s'y laisser réduire. 

52 Cette antinomie court à travers la réflexion des linguistes du iV/x” siècle, et nous en 
trouvons des échos exemplaires chez Ibn Fàris comme chez son contemporain Ibn Ginnï. 
Le premier, dans son Sàhibï prend immédiatement parti, au début du chapitre premier, où 
il pose la question de savoir si la langue arabe est "fixation révélée" ( tawqïf) ou 
"convention" ( istilàh ). Il répond aussitôt : « Je déclare : la langue arabe est fixation 
révélée. » 69 

53 Le second, Ibn Ginni, a une position beaucoup plus nuancée, qui traduit sans doute bien 
l'état d'esprit des linguistes du X e siècle que connut Farabi. D'un côté, l'argumentation du 
tawqïf, s'appuyant sur le fameux verset 2, 31 du Coran : « Il enseigna à Adam tous les 
noms. » Cette thèse du tawqïf jouit chez les linguistes arabes et chez Ibn Ginnï de tout le 
prestige qui tient à son origine coranique et au fait que pour beaucoup d'entre eux, c'est 
par rapport au Coran que s'origine et se situe la réflexion linguistique. Mais par ailleurs, la 
thèse de Yistilàh a de solides arguments qui militent en sa faveur. A la suite de Suyütï 70 , les 
différentes études sur Ibn Ginnï insistent sur son aveu d'impuissance à choisir, ses 
hésitations et la perplexité avec laquelle il conclut le chapitre sixième des Hasâ’is, où il 
examine les deux thèses relatives à l'origine du langage 71 . Lorsqu'il expose la « théorie 
d'Ibn Jinni sur l'origine du langage et la genèse de la langue arabe » 72 , Mehiri note 
combien la position d'Ibn Ginnï fut nuancée : « En conclusion, si d'une façon théorique, 
Ibn Jinni a toujours hésité à répondre aux questions que pose le problème de l'origine du 
langage et si jamais il ne s'est prononcé pour une solution à l'exclusion des autres, cela ne 
l'a pas empêché d'aborder de façon pragmatique l'étude de la langue arabe et d'en parler 
comme s'il était entendu que c'était une institution humaine. » 73 Mais cependant, si ce 
pragmatisme ne l'a pas conduit à la notion d'évolution, c'est que « sa façon de voir [...] 
s'inscrit dans le cadre de toute une conception selon laquelle l'archétype de la langue arabe 
est, et doit être toujours, le Coran » 74 . 

54 Ce qui va caractériser la problématique de Farabi que nous avons exposée plus haut, c'est 
le refus de se laisser enfermer, comme nous le disions, dans l'alternative imposée par 
l'antinomie qui se présente aux linguistes. Tant que le problème est posé en termes 
d'origine, l'antinomie est inévitable, et si elle n'aboutit pas à l'adoption de l'une des deux 
thèses à l'exclusion de l'autre, elle aboutit à une situation de refus de choix qui ne fait pas 
davantage avancer la question. Mais, dans la mesure où Farabi ne pose plus la question en 
termes d'origine mais en termes de connaissance, d'aptitude à la connaissance et de 
communication, il peut dépasser l'antinomie et proposer une solution qui fasse intervenir 
aussi bien le tawqïf que la convention. Pas plus que Platon, il ne prétend décrire un 
phénomène de formation, mais il cherche à rendre compte de la nature du langage saisi 
dans son opération de dénomination. Dans la problématique de Farabi, le langage est lié à 
l'acte de la connaissance et il est, comme tel, une activité et non une pure répétition d'un 
donné. Aussi fait-il intervenir l'accord des locuteurs dans la communication tout comme il 
éprouve le besoin de recourir au fondateur de la langue. Il pressent bien, ce faisant, la 
faille du conventionnalisme, qui est la régression à l'infini et la nécessité d'un principe 
initial qui ne soit pas pour autant étranger au phénomène du langage comme ce serait le 
cas avec une langue purement et simplement révélée. Cette démarche est semblable à celle 
d'Aristote dans la remontée aux premiers principes à la fin des Seconds Analytiques 75 : 
même refus de la régression à l'infini et même appui sur une forme initiale de la 
dénomination propre au législateur, tout comme il se forme en l'âme une première notion 
universelle. 

55 C'est cette opération de dénomination, qui relève à la fois du tawqïf et de l 'istilàh, qui va 
permettre l'élaboration de la langue des sciences et des techniques, élaboration que nous 
allons présenter dans le chapitre suivant. 
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56 Ainsi donc, au terme de cette réflexion de Farabi sur l'origine, ou plutôt, sur la formation 
de la langue et des langues, nous pouvons constater que sa réflexion est non une 
description d'une origine supposée de la langue, ni une reconstitution hypothétique de ses 
débuts, mais une analyse de la langue comme instrument et élément de la connaissance et 
de la communication entre les hommes. Ce n'est pas une approche extérieure à la langue, 
mais une tentative de saisie de l'essence du phénomène linguistique, de la nature de la 
langue. 

Notes 

1. Hurüf § 114, p. 134,17-20. 

2. Alfâz, § 3, p. 43-44, qui développe cette opposition. Voir par exemple p. 43,3-5, ou p. 44,1-5. 

3. Fusül, Dunlop (1955), p. 266-267 (texte arabe), et p. 274-275 (traduction anglaise) ; ou Türker (1958), 
p. 203-204. 

4. A. Hurüf, p. 40-41. 

5. Hurûf, § 108, p. 131, 4-9. 
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point de vue justifiant cette diversité par la diversité des natures et des tempéraments, doués chacun de 
particularités sonores et vocales propres : si les Ihwàn présentent la diversité des langues comme preuve de 
la variété des natures, c'est bien en fait la diversité des langues qui est le résultat de cette diversité première. 
« Sache que les dispositions des corps sont multiformes et qu'il y a plusieurs espèces de natures animales ; 
chaque disposition, chaque nature a un son semblable et un ton approprié ( nagma musàkila wa lahn 


http://books. openedition.org/ifpo/5274 


29/11/2014 



Du Coran à la philosophie - Chapitre V. Les idées de Farabi sur l'origine et la for... Pagina 13 de 14 


mulâ'im), et nul, si ce n'est Dieu, ne les a recensés. La preuve en est que si l'on y réfléchit, on constate que 
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61. Voir par exemple Bab al-bayan, I, p. 98,15. Sur Fasaha, voir les développements très intéressants de B. 
E. von Grünebaum in E.I. 2 , II, p. 843a-846b, et, particulièrement sur Gâhiz, p. 843b-844b. 

62. On se reportera ici aux remarques de Fück dans ‘Arabiya, lorsqu'il souligne la décadence de la puissance 
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Texte intégral 

1 La question de l'origine est devenue, nous l'avons vu dans le chapitre précédent, une 
question sur la dénomination, sur la genèse de ce processus, et sur la nature du langage. 
C'est en étudiant et en analysant des langages particuliers comme les langues des sciences 
que Farabi va pouvoir mener plus avant son analyse. 

2 Nous pouvons, avec lui, partir d'une constatation, celle de la spécificité du point de vue du 
spécialiste, du technicien d'un art, d'une science ayant une technique propre : 

« Il est conforme à la doctrine des sages et des philosophes d'établir une distinction entre les 
discours et les jugements dans les disciplines différentes. Ainsi parlent-ils d'une chose dans 
une discipline selon ce qu'exige cette discipline, puis ils parlent de cette même chose dans une 
autre discipline autrement qu'ils en parlèrent d'abord. Cela n'est ni étrange ni blâmable, 
puisque la philosophie tourne autour de la question "en tant que" et "sous un certain mode". 
Ainsi a-t-on dit que si les questions "en tant que" et "sous un certain mode" disparaissaient, 
alors ces sciences et la philosophie deviendraient vaines. Ne voit-on pas que le même 
individu, nommé Socrate, par exemple, entre sous la substance en tant qu'il est un homme, 
sous la quantité en tant qu’il a une grandeur, sous la qualité en tant qu'il est blanc, vertueux 
ou autre chose, sous la relation en tant qu'il est père ou fils, sous la position en tant qu’il est 
assis, ou qu'il s'appuye, et de même des autres cas semblables ? »' 

3 En faisant intervenir un point de vue particulier, la philosophie a, dans ce cas précis, 
évoqué par Farabi dans le Kitàb al-gam‘, élaboré des catégories qui ont chacune une 
dénomination particulière. Et, en se plaçant à un point de vue particulier, le philosophe, 
non seulement rend possible la science philosophique, mais encore il donne consistance à 
un langage propre qui lui est particulier. Il en va de même pour chaque science. De 
nombreuses remarques de Farabi sont relatives à cette genèse. 

4 Et, pour commencer, une constatation que l'on pourrait presque qualifier d'évidence : 
l'existence de la polysémie. Il développe très explicitement cette notion au début du Kitàb 
al-alfàz, lorsqu'il déclare : 

« Il importe que l'on sache que certains d'entre les termes (alfâz) de la science grammaticale 
utilisés dans un sens par le commun, sont utilisés dans un autre sens par les hommes de 
science. Il arrive que, parmi les termes, on en trouve qui soient utilisés suivant une 
signification par les gens d'un certain art, et que les gens d'un autre art les utilisent suivant 
une autre signification. L'art de la grammaire étudie les catégories de termes suivant leurs 
désignations répandues dans le commun et non selon leur acception chez les hommes de 
science. C'est pour cela que les grammairiens ne connaissent, parmi les significations de ces 
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termes, que celles du commun et non celles des hommes de science. Il arrive que, pour un 
grand nombre de ces termes, les significations utilisées par le commun soient elles-mêmes 
celles qu'utilisent les hommes de science. » 2 

5 Cette même idée fait également l'objet du développement de la première des cinq sections 
de Y Introduction à la logique : certains termes ne sont utilisés que dans des sciences 
particulières : par exemple des termes techniques propres à l'art des secrétaires ; d'autres 
sont utilisés dans ces sciences selon un sens particulier, et, par le commun, selon un autre 
sens ; d'autres enfin ont le même sens pour ces sciences et pour le commun. Et quand il 
est dans son domaine, l'homme de science ne doit pas se préoccuper du fait qu'il emploie 
un terme dans un sens qui lui est propre et qui est différent du sens commun de ce terme. 

6 Farabi déclare en effet : 

« Parmi les termes utilisés dans chaque art, certains ne sont pas connus par la foule de ceux 
qui pratiquent cette langue, mais seuls ceux qui pratiquent cet art les utilisent, comme les 
termes angïdag ou awàrig dans l’art des secrétaires ; certains sont connus par la foule, si ce 
n'est que ceux qui pratiquent cet art les appliquent selon un sens, et la foule selon un autre 
sens, comme le terme zimàm dans l'art des secrétaires : ceux qui pratiquent le métier de 
secrétaire l'appliquent selon un sens et la foule selon un autre sens. Parmi ces termes, 
certains sont transposés aux arts à partir des sens qui sont les leurs chez la foule, et ceci soit à 
cause de la ressemblance qu’il y a dans les arts entre ces sens et les sens signifiés par les 
termes de la foule, soit parce qu'ils s'y rapportent d’une autre façon ; certains enfin sont 
connus par la foule et ceux qui pratiquent un art les appliquent selon les sens qui sont ceux de 
la foule pour ces termes. 

Si un discours dans un art fait intervenir des termes connus par la foule et que celui qui 
pratique cet art n’entende pas par ces termes la même chose que la foule, il ne doit pas tenir 
compte de ce que comprend la foule par ces termes, mais les utiliser selon ce que 
comprennent les pratiquants de cet art ; comme le secrétaire, lorsqu'on lui parle, ou qu'il 
parle en utilisant le terme zimàm, il ne veut pas dire par ce terme ce que comprend la foule, à 
savoir la longe du chameau. Pareillement les grammairiens chez les Arabes : quand on utilise 
avec eux, ou qu'ils utilisent les termes raf, nasb ou hafd, on n’attend pas d'eux qu’ils utilisent 
ces termes selon les significations qui sont celles de ceux qui ne sont pas grammairiens ; et si 
le grammairien les utilise selon un sens différent de celui de la foule, il n'y a pas faute de sa 
part, ni manquement à son devoir. Il en va de même pour les autres arts. » 3 

7 II s'agit, aussi bien dans le texte tiré du Kitâb al-alfâz, que dans celui des Fusül, que l'on 
vient de lire, de ce que l'on pourrait appeler une polysémie simple, dans la mesure où le 
même terme désigne, pour des auditoires ou des catégories différentes d'auditeurs ou de 
locuteurs, des réalités différentes. Mais à côté de cette polysémie, il en est une autre, que 
mentionne Farabi et qui fait intervenir un glissement de sens entre la forme, sakl, et le 
sens, ma‘nâ, du terme. Il y a là une sorte d'intériorisation de la polysémie qui intervient 
dans la structure du terme et non plus seulement dans son usage et son application. C'est 
ce qu'explique Farabi quand il déclare, dans le Kitâb al-hurûf : 

« Il faut connaître également les noms dont les formes des termes sont communes et ceux 
dont les formes des termes sont univoques, et s'y exercer également, car ce sont des choses 
qui induisent grandement en erreur. Il s’agit par exemple de ce dont la forme est une forme 
dérivée et le sens celui du modèle initial, non dérivé ; ou de ce dont la forme est la forme du 
modèle initial et le sens un sens dérivé, comme lorsque l'on dit : l’homme est karm (sens 
initial : cep de vigne ; sens dérivé : pieux) c'est-à-dire karïm (pieux, généreux) ; ou encore, de 
ce dont la forme est la forme fa‘l et un masdar, et le sens est un mafül, comme par exemple 
halq Allah, l’acte créateur de Dieu, pour mahlüq, ce qu’il a créé ; ou encore de ce dont la forme 
est active et le sens passif ; ou encore de ce dont la forme est celle d’un participe passé et le 
sens celui d’un participe présent, comme par exemple celui qui entend et qui sait (‘alïm pour 
‘àlim et samï‘ pour sàmi‘ ou mustami ). 

Il faut également savoir qu'un terme, selon une certaine forme et une certaine structure (sakl 
et binya ) indique, de lui-même, une certaine chose par un sens, ou un sens par une 
disposition Qtàl) ; puis ce même mot est utilisé pour désigner un autre sens sans rapport avec 
cette disposition ; sa structure est celle d'un mot dérivé, qui indique une certaine chose, à la 
façon dont l'indiquent les autres termes dérivés ; et il est utilisé, avec cette même structure, 
pour désigner un autre sens, sans rapport avec tout ce que désignent les autres dérivés. » 4 

8 Une telle forme de polysémie est plus élaborée que la première, dans la mesure où elle ne 
se situe pas seulement en l'auditeur qui interprète différemment un même terme, mais où 
elle joue à l'intérieur du terme lui-même, dans un décalage entre sa forme et sa 
signification. Sa forme indique un certain type de signification générale : actif-passif, 
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paradigme ou dérivé, etc., et le sens ne correspond pas à cette catégorisation ni à l'attente 
qu'elle avait suscitée. 

9 II y a là plus que la simple synonymie ou l'homonymie dont nous allons parler dans les 
pages qui suivent : c'est la signification elle-même qui est en cause, dans la mesure où elle 
intervient dans la forme que peut prendre un mot. C'est la structure même de l'arabe qui 
est en cause avec son système de racines et de paradigmes. Nous y reviendrons quand 
nous présenterons plus en détail ce qui concerne la dérivation selon Farabi. 

10 Tel est le constat de départ : les termes utilisés dans les sciences peuvent avoir des sens 
qui ne sont pas ceux du langage de la vie quotidienne. Partant de là, Farabi va se poser la 
question, non pas tant de l'origine du langage des sciences et plus particulièrement de la 
philosophie, mais plutôt celle de la genèse de ces langages spécifiques. Tous ceux qui ont 
acquis une certaine qualification, dans un art, auront tendance, en effet, à se considérer 
comme des spécialistes, à l'égal des philosophes, « parce qu'ils parlent, dans leur science, 
du point de vue propre à leur science, alors que les non-initiés parlent selon le sens 
commun, ou selon les termes communs dans la foule, à toutes les sciences » 5 Chaque 
science a donc dû trouver un certain nombre de termes, qui ont pour elle un sens propre, 
et elle a dû procéder à un travail de dénomination, de conceptualisation. 

La dénomination 

11 Ce phénomène de la polysémie tient à la constitution même du langage, qui repose sur le 
processus de la dénomination. C'est ce processus qu'il faut maintenant exposer, en 
reprenant l'analyse très précise qu'en donne Farabi. Il aborde souvent le thème de la 
dénomination, mais il le fait d'une manière systématique dans les paragraphes 121 à 128 
du Kitâb al-hurûf, avant de reprendre le problème dans le cadre de la constitution des 
sciences. 

12 II s'intéresse d'abord à la formation des termes, une fois dépassé le stade élémentaire qui 
est celui que nous avons décrit dans la formation originelle de la langue : cette formation 
de termes consiste à dénommer tout ce dont on a besoin nécessairement dans la poursuite 
de ses affaires, et cela concerne tout d'abord les choses connues par le sens commun et ce 
que les sens perçoivent des choses qui sont des sensibles communs des réalités 
intelligibles, comme le ciel, les astres, la terre et ce qu'elle contient 6 . Il y a là un 
changement fondamental de perspective : alors que les premiers termes forgés, depuis 
leur forme primitive de sons monosyllabiques jusqu'aux constructions plus élaborées, 
servaient à répondre à des besoins immédiats, qu'ils soient matériels ou d'un autre ordre, 
nous voyons ici se dessiner une fonction nouvelle des termes forgés par l'homme. De 
simple moyen d'expression et de communication, le terme devient instrument de 
connaissance. C'est ce que signifie ce rapport entre le sensible et l'intelligible. Et d'ailleurs, 
ne faut-il pas voir le signe de ce changement radical de perspective dans l'usage, au début 
de la phrase citée dans la note précédente, du verb e‘arafa ? 7 Nous en voyons une 
confirmation dans la suite de la présentation de Farabi qui, après les sensibles communs 
des réalités intelligibles, mentionne l'application de la dénomination à tout ce qui a été 
déduit de toutes ces réalités sensibles : tumma lima istanbatühu‘anhu s . 

13 Et Farabi poursuit l'énumération des différentes situations où intervient la dénomination : 
les actions qui découlent des capacités naturelles de l'homme, puis les habitus acquis par 
l'habitude de ces actions dans le domaine des mœurs et des arts ; puis les actions qui en 
découlent. La dénomination va s'appliquer ensuite à la connaissance acquise 
progressivement par l'expérience, et à ce qu'ils déduisent des connaissances acquises de 
l'expérience dans le domaine des choses communes à tous. De la connaissance 
expérimentale, la dénomination passe à la connaissance propre aux diverses techniques, 
qu'elles soient ou non instrumentales, et ensuite à ce qui résulte de chaque technique ou 
qui est produit par elle 9 . Nous ne nous arrêterons pas sur ce raccourci opéré par Farabi et 
qui le mène de la sensation à la connaissance des notions pratiques, car cela déborderait le 
cadre de cet exposé, mais il convient de noter que l'on trouve ici les éléments d'une théorie 
de la connaissance, dans la mouvance de la réflexion aristotélicienne où le début de toute 
démarche cognitive est dans les sens et l'expérience 10 . Farabi revient d'ailleurs un peu plus 
loin sur ce point, quand il expose, au début du paragraphe 123, la différence entre 
l'universel et le particulier, du point de vue de la dénomination qui nous préoccupe ici. Le 
terme qui désigne ce qui est commun à plusieurs choses sera un universel, tandis que ceux 


http://books. openedition.org/ifpo/5275 


29/11/2014 



Du Coran à la philosophie - Chapitre VI. La fonnation de la langue des sciences - P... Pagina 4 de 32 


qui désignent uniquement une chose sensible seront des termes particuliers 11 . Mais le 
point de départ de la connaissance reste toujours l'être sensible. 

Le processus de la dénomination 

14 La dénomination va consister à mettre en rapport un terme et une signification, mais il ne 
s'agit pas d'un simple procédé d'étiquetage, qui consisterait à attribuer un nom à chacune 
des significations, considérée isolément. Il propose un processus qui retrouve 
l'organisation interne du système des significations et lui fasse correspondre un système 
équivalent et également organisé de termes 12 . Il se produit une correspondance 
systématique des signifiants et des signifiés. Le langage n'est pas considéré comme un 
système de mots clos sur lui-même et ayant sa logique propre, mais comme un tout 
organique, comprenant un ensemble de mots et un ensemble de significations s'articulant 
l'un sur l'autre, et ceci d'une manière ordonnée et non arbitraire. Ceci conduira Farabi à 
privilégier davantage l'aspect logique que l'aspect grammatical dans son étude de la 
langue, comme nous avons eu l'occasion de le souligner par ailleurs 13 . 

15 Un peu plus loin, dans le paragraphe suivant, Farabi revient sur ce souci de coordination 
entre le système des termes et celui des significations, quand il déclare : 

« Quant aux significations, elles se hiérarchisent selon le général et le particulier. Si l’on 
cherche à faire ressembler les mots aux significations, on forge des expressions relatives à une 
seule signification commune à plusieurs choses grâce à un seul et même mot qui est commun 
à ces nombreuses choses ; et il y a pour les significations hiérarchisées selon le général et le 
particulier des mots hiérarchisés selon le général et le particulier, et pour les significations 
différentes des mots différents. » 14 

16 Ce texte souligne ce que nous disions plus haut, à savoir que la correspondance dans un 
mot entre le "terme", lafi, et la "signification", ma‘nâ, n'est pas fortuite, ni arbitraire, mais 
qu'elle s'inscrit dans un réseau de relations reliant les significations entre elles et le réseau 
des termes à celui des significations. 

17 Cette congruence entre les significations et les termes ne s'arrête pas à ces relations entre 
éléments, elle est poussée jusque dans la composition des éléments constitutifs de la 
signification et par là des termes correspondants. Farabi propose en effet de considérer, 
dans la signification, tout comme dans l'être, la substance et l'accident : 

« De la même façon qu’il y a, parmi les significations, des significations qui demeurent unes 
et identiques, alors que changent les accidents qui leur correspondent, de la même façon, il y 
a dans les mots des lettres invariables et des lettres qui sont comme des accidents variables 
pour un mot un et identique. Chaque lettre change pour un accident [de la signification] qui 
change. Si la signification une est fixée, et que varient les accidents correspondants, 
l'expression se fait avec un terme unique fixé et il y a variation lettre par lettre, et chaque 
lettre indique chaque changement. [...] Ainsi, on recherche l'ordre dans les termes en 
cherchant à ce que l’expression des significations par les termes soit semblable à ces 
significations. » 15 

18 Ce qui est particulièrement intéressant ici, c'est ce souci de pousser le parallélisme entre 
les mots et les significations jusque dans le détail et dans la matérialité du mot, dans les 
lettres qui le composent, sans pour autant, il faut y prendre garde, donner à chacun des 
éléments du mot une valeur sémantique. Farabi reste ici fidèle à l'analyse aristotélicienne 
du langage exposée dans le Péri Hermeneia 16 . Il veut essentiellement souligner que le 
rapport du signifiant au signifié n'est ni anarchique ni arbitraire, mais qu'il obéit à une 
logique de la signification. 

Vie des termes 

19 Tout ceci concernait la phase d'élaboration du langage et de dénomination proprement 
dite. Les termes, une fois élaborés, vont vivre de leur vie propre, et c'est alors que vont 
apparaître les termes équivoques, les homonymes et les synonymes, et finalement les 
métaphores. 

20 C'est ainsi que les termes équivoques naissent du souci de manifester, en utilisant un 
terme unique, la ressemblance marginale et non essentielle entre des significations 
différentes 17 . 

21 Pareillement, par souci de respect des ressemblances, apparaissent les homonymes, al- 
alfàz al-mustaraka, et les synonymes, al-alfciz al-mutaràdifa. Tout comme il existe un 
non-dit des significations, on recherche des termes qui, en tant que termes, peuvent 
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s'appliquer à de nombreuses choses de la même façon qu'il y a parmi les significations des 
significations qui désignent des choses qui ont de nombreuses significations. C'est ainsi 
que se produisent les homonymes ( mustaraka ). Ces termes sont formés sans que pour 
autant chacun indique un sens commun. De la même façon, on forme parmi les termes 
certains termes différant seulement en tant que termes, tout comme il y a parmi les 
significations des significations différentes : les mots deviennent synonymes 18 . 

22 Dans cet exposé, Farabi, qui a déjà présenté au début du Kitâb al-hurûf ce qui concerne 
homonymes et synonymes 19 , se place à un point de vue différent. Il ne s'agit plus de définir 
les homonymes et les synonymes, cette répétition est inutile. Ce qui l'intéresse ici, c'est la 
raison de l'apparition des homonymes et des synonymes : cette raison, telle qu'elle ressort 
de son exposé, est que la signification déborde l'expression qui peut en être donnée et que 
toute signification comporte ce que l'on pourrait appeler des harmoniques. Et de la même 
façon qu'il peut y avoir des significations qui, au-delà de l'expression, renvoient à d'autres 
significations, de la même façon, on peut avoir des termes qui renvoient à différentes 
choses : un terme ne peut donc se laisser enfermer dans sa simple relation à une 
signification unique, et ceci d'autant moins que la signification peut déborder cette 
unicité 20 . 

23 Ainsi, après une mise en œuvre initiale assez simple, où un son désigne une chose, le 
langage devient le lieu d'un foisonnement tel que la vie qui s'y manifeste et s'y développe 
déborde de toutes parts, aussi bien dans le domaine des signifiés — homonymes — que 
dans celui des signifiants — synonymes — 21 . 

Le discours 

Ce débordement se manifeste aussi dans la vie même des significations et des termes qui 
vont s'organiser en ensembles complexes : tarkïb al-alfaz, tarkïb al-ma‘ânï, avec toujours 
le même processus de similitude entre les termes et les significations. Et donc à 
l'organisation des significations en ensembles complexes va correspondre une 
organisation semblable des termes : 

« Cela même se produit pour l’agencement des termes et l'agencement des termes devient 
semblable à l'agencement des significations agencées signifiées par ces termes agencés. Et 
l’on met, dans les termes agencés, des choses par lesquelles on lie les termes les uns aux 
autres lorsque les mots indiquent des significations agencées liées les unes aux autres. Et l’on 
cherche à rendre l'ordre des mots égal à l’ordre des significations dans l'âme. » 22 

L'énoncé, le discours, sont donc signifiants, car la logique des termes, l'enchaînement 
logique des termes suit celui des significations. 

Farabi récapitule rapidement, au début du paragraphe 127, les acquis de cet exposé : 
« Une fois que les termes sont bien fixés aux significations dont ils ont été faits les signes 
et qu'à chaque signification appartient un terme, ou à plusieurs significations un terme ou 
à une seule signification plusieurs termes, et qu'on a ordonné les termes selon les 
significations [...]. » Il y a ici une reprise résumée de tout ce qui a été développé dans les 
paragraphes précédents : formation des termes en relation avec une signification, 
homonymie et synonymie, et organisation du discours. Une fois, donc, que le langage a 
atteint ce niveau d'organisation, il connaît une nouvelle progression avec la naissance de la 
métaphore 23 . 

Naissance de la figure 

27 Farabi la décrit ainsi : 

« Les gens en viennent à accepter des remplacements ( nasaha ) et des tolérances ( tagawwuz ) 
dans l'expression qui se fait par des termes, et l'on exprime les significations par autre chose 
que le nom qu'on lui avait attribué primitivement. Et le nom qui appartenait à un certain 
sens, fixé à lui et l'indiquant en lui-même, devient l'expression d'autre chose quand il a avec 
elle une relation, même si elle est minime, soit à cause d'une ressemblance lointaine, soit à 
cause d'autre chose ; et ceci sans que ce nom soit lié au second sens et l'indique en lui- 
même. » 2 4 

28 Une telle liberté vis-à-vis des termes est la marque d'une maîtrise de la langue, maîtrise 
qui va permettre la naissance des premières sciences, qui sont des sciences linguistiques, à 
savoir la rhétorique et la poétique. Mais l'intérêt ici de la figure est qu'elle témoigne de la 
vie du langage et de l'action des hommes sur la forme que prend cette vie : « sàra al-nâs » 


25 

26 
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dit Farabi 25 . Ce sont les hommes qui, à partir du langage élaboré par le fondateur de la 
langue, le font évoluer 26 . 

29 Mais nous arrivons à l'étape suivante de la constitution de la langue, celle qui est 
contemporaine de la naissance des sciences. Car la dénomination se poursuit, Farabi le 
montre, avec la constitution de chaque science. Nous venons de le dire, en effet, la 
maîtrise atteinte par l'homme dans la possession du langage et le processus de la 
dénomination va, dans la dynamique qui l'anime, déboucher sur une transformation des 
performances linguistiques et des activités humaines mises en cause. L'activité 
linguistique va acquérir une dimension supplémentaire : non seulement elle va associer 
un terme à un objet et à une signification, mais elle va se transformer en une activité 
proprement cognitive. A la simple information véhiculée par le mot qui renvoie à une 
signification et à un objet extérieur, à un premier type de connaissance, va se joindre une 
connaissance d'un nouveau type, née de l'organisation du langage lui-même. C'est l'étape 
de la naissance des sciences que va maintenant décrire Farabi. Sciences qui sont, au début, 
des sciences du langage, avant de devenir des sciences syllogistiques et philosophiques. 
Mais avant de présenter, dans le détail, cette démarche de Farabi, je voudrais ici en 
donner ce que l'on peut considérer comme la justification, comme l'explication théorique : 
la tendance de l'homme, par disposition naturelle, à rechercher l'ordre et l'organisation en 
toute chose. 

Tendance à l'ordre et à l'organisation 

30 C'est en effet une remarque très intéressante que fait Farabi dans ce paragraphe 129, et 
qui concerne le problème de la connaissance. Pour expliquer la naissance de la rhétorique 
et de la poétique — sur lesquelles nous allons revenir dans les pages qui suivent —, il 
énonce ce qui peut être considéré comme un principe général de son épistémologie : 

« La science poétique naît de ce qui se trouve dans l'esprit naturel {fitra ) de l'homme, en fait 
de recherche de l’ordre ( tartïb ) et de l'organisation ( 'nizàm ) en toute chose ; et en effet, la 
mesure ( wazn ) des termes a un ordre, un principe de bonne composition, une organisation, 
sans parler du temps de l'élocution. » 2 ? 

31 En d'autres termes, il y a dans l'esprit de l'homme une disposition naturelle à rechercher 
l'ordre et l'organisation en toute chose. Et c'est cette disposition qui, appliquée au 
domaine des termes, aboutit à la naissance de la poétique, après avoir permis la 
rhétorique. Il est intéressant de retrouver, un millénaire plus tard, la même idée dans la 
présentation qu'en donne Karl Popper, dans la conférence qu'il fit, durant l'été 1953, au 
Collège de Peterhouse, à Cambridge. Parlant de l'induction, il admet la réfutation logique 
qu'en donne Hume ; mais il refuse l'explication psychologique par l'habitude qu'en donne 
ce même Hume, car l'habitude renvoie à la répétition qu'il faut à son tour expliquer. Au 
lieu d'expliquer comme un résultat de la répétition notre propension à trouver des 
successions régulières, c'est cette propension qui explique que pour nous, il y ait des 
répétitions ; et c'est ainsi que, sans attendre passivement que, par la répétition, l'ordre du 
monde s'impose à nous, nous essayons, activement, d'imposer un ordre au monde. Nos 
efforts pour imposer un ordre au monde sont antérieurs à l'observation de cet ordre ou de 
similitudes dans le monde. Il en résulte que nos théories scientifiques ne sont pas le 
condensé de nos observations, mais des inventions, des conjectures que nous avançons et 
qui doivent être mises à l'épreuve et éliminées, si elles sont en conflit avec nos 
observations. 

32 Certes, le problème de Farabi n'est pas, ici, celui qui occupe Popper, à savoir celui de la 
démarcation et de la distinction entre science et pseudoscience. Mais l'éclairage apporté 
par Popper nous est précieux pour comprendre la portée de la remarque de Farabi : il 
s'agit pour lui de rendre compte de la naissance des sciences et ceci d'une manière qui 
tienne compte à la fois des exigences de la logique et de celles de la chronologie. 

Naissance des premiers arts 

33 Comme le dit Farabi, le début de cette organisation du champ du savoir, les balbutiements 
des premières sciences, viennent avec « l'extension dans l'expression, par la multiplication 
des mots ou leur permutation ou leur mise en ordre ou leur amélioration. C'est alors que 
commencent à apparaître les œuvres rhétoriques, tout d'abord, puis les poétiques, 
progressivement. » 28 
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34 "L'extension de l'expression" {al-tawassu‘ fi-l-‘ibâra), intervient dans le domaine où se 
rencontrent les termes et les significations. Ces significations, comme l'expliquera le 
paragraphe 129, sont toutes, au point de départ, rhétoriques. La raison qu'il en donne est 
que les premières significations rationnelles, sur lesquelles s'exercera cette mise en route 
de l'activité cognitive, sont des significations du sens commun, et que continuellement 
interviennent des événements qui réclament de l'homme des discours ou des éléments de 
discours 29 . 

35 L'analyse de la formation du langage conduit Farabi à une histoire de la naissance des 
sciences analogue à celle qu'il présente par ailleurs, par exemple dans son Kitâb al-ljataba. 
Il y déclare en effet : 

« L’homme prend conscience des voies rhétoriques avant de prendre conscience des voies 
dialectiques, parce qu'il en a l'habitude depuis son enfance et dès ses premiers pas dans 
l’observation des premières choses qu’un homme peut voir. Quant aux dialectiques, il n'en 
prend conscience que plus tard. Or, plus cachées encore que les voies dialectiques sont les 
voies démonstratives, car l'homme n’en prend presque pas conscience spontanément [...]. Les 
voies rhétoriques sont utilisées dans les choses qui sont communes à tous les arts, à savoir les 
choses où on ne peut utiliser une voie propre à un art, à l'exclusion des autres ; ainsi donc les 
voies rhétoriques sont utilisées dans l’ensemble des arts, et pour enseigner à la foule 
beaucoup de choses spéculatives, et pour enseigner à l'homme qui n'est pas versé dans un art 
quelconque les choses propres à cet art, lorsqu'il en est besoin à un certain moment, et enfin, 
dans les discours qui sont utilisés dans les affaires civiles. » 3 ° 

36 Ce développement de la rhétorique est le terme où aboutit la naissance de la métaphore, 
qui est le résultat d'un développement et d'un enrichissement du langage et de 
l'expression, conjugué avec un souci de mise en ordre et d'organisation. Mais, ce qui 
donne naissance à la métaphore, la conscience d'une parenté des significations, d'une 
unité globale du champ des significations et la tendance à la généralisation et donc à la 
détermination, est paradoxal, et d'une certaine façon, contradictoire. Car ce qui est 
commun à tous les arts et à toutes les sciences n'est ni technique ni scientifique ; au 
contraire, la recherche de constantes et de régularités est le propre d'une science, et ce qui 
permet de la distinguer d'une autre science. C'est à ce nœud que se situe la rhétorique, 
parce que c'est là que se situe la première activité cognitive de l'homme, cette tendance à 
la science qui ne s'est pas encore fixé un objet particulier, comme cela est nécessaire pour 
chaque science. 

37 A partir de là, l'activité de développement du langage se poursuit et, par le biais des 
paradigmes ( mitàlât ) et des élaborations fantasmatiques de l'imagination ( hayàlàt ), va 
naître la poétique, qui est plus déterminée que la rhétorique, car elle a un objet plus 
précis. Alors, en effet, que la rhétorique porte sur tout le champ des significations 
humaines pour s'appliquer à n'importe lequel des objets qui forment l'activité de l'homme, 
la poétique va naître d'une nouvelle réalité, celle de certaines significations, issues d'une 
utilisation particulière du langage. La poétique est la naissance de nouvelles significations 
qui ne renvoient plus seulement à des objets extérieurs mais au langage lui-même : fa- 
tahdut al-ma‘ânï al-sïriyya 31 . 

38 La rhétorique et la poétique mises en œuvre par l'homme vont être à leur tour le point de 
départ de nouveaux progrès dans le domaine de la connaissance et vont donner lieu à un 
nouveau type de connaissance, les sciences historiques. Leur genèse, telle que nous la 
décrit oFarabi, en est la suivante : les hommes utilisent discours et poèmes pour raconter 
les récits relatifs aux événements, passés ou présents, dont ils éprouvaient le besoin. C'est 
ainsi que sont apparus les rapporteurs de discours, les transmetteurs de poèmes, les 
"conservateurs" de récits qu'on y relatait 32 . Ces hommes deviennent les acteurs d'une 
entreprise importante d'élaboration et d'évolution de la langue, ainsi relatée par Farabi 
dans la suite de ce paragraphe : « Ces hommes sont, de par leur activité, les hommes 
lettrés et éloquents de cette nation, et ils en sont les sages, les guides, la référence 
linguistique. » 33 Nous avons là les premières ébauches de la science historique, sans doute, 
et la reconnaissance du rôle qui a été joué par ces précurseurs et ces initiateurs. La 
littérature arabe ne nous a pas laissé de monuments analogues aux épopées grecques ou 
latines, sans doute, mais elle a son héritage poétique antéislamique 34 , elle a ses ahbâr et 
ses ayyâm 35 . De ce point de vue, des hommes comme les ruwât ont joué un rôle 
important et même considérable dans l'histoire littéraire et linguistique de la culture 
arabe, car c'est à eux que l'on doit la conservation et la transmission d'un héritage qu'ils 
ont sauvé de la perte 36 . 
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39 Et c'est alors que Farabi va décrire, avec beaucoup de précision, leur action, tout à fait 
capitale, dans l'élaboration et l'évolution de la langue, dans un passage qui est très 
important, car c'est l'un de ceux où il précise la genèse théorique de la langue, plus 
précisément du discours, quelles ont dû être les étapes de sa formation. Il déclare en effet : 

« Ce sont eux également qui ont combiné, pour cette nation, des termes qui n’étaient pas 
combinés auparavant, et qui en ont fait des synonymes pour les termes communs, avec 
assiduité et continuité ; il en résulte des termes étranges, qu'ils se communiquent et qu’ils 
apprennent les uns des autres, et qu’ils se transmettent de génération en génération. Ce sont 
eux qui, outre cela, s’attachent aux choses qui entrent sous un genre ou une espèce. Il arrive 
qu'ils aient conscience d'accidents et ils leur font des noms. De même pour les choses dont on 
n’a pas ressenti la nécessité et pour lesquelles, à cause de cela, il ne s'est pas produit de 
dénomination, ils leur combinent des noms. Les autres membres de cette nation, eux mis à 
part, ne connaissent pas ces noms. Tout cela leur est étranger. Ce sont eux qui considèrent 
attentivement les termes de cette nation et en corrigent ceux qui sont corrompus. Ils 
examinent ce dont la prononciation est difficile dans la forme initiale de leur formation et ils 
la rendent facile ; ils examinent ce qui est déplaisant à entendre et le rendent agréable à 
entendre. Ils considèrent ce où se produit une difficulté d'énonciation du fait des 
agencements [des termes], difficulté que n'avaient pas ressentie les anciens et qui ne s'était 
pas produite en leur temps, et qu'ils connaissent, eux, ou bien où ils ressentent la laideur de 
ce qui est entendu. Ils s'appliquent aux deux choses ensemble en sorte de rendre renonciation 
facile et de rendre cela plus agréable à entendre. Ils examinent les formes de combinaisons 
possibles dans leurs termes, et leur ordre dans ces termes. Ils considèrent attentivement 
quelle combinaison indique le plus parfaitement la combinaison des significations dans l’âme 
et leur ordre, et ils recherchent ces combinaisons, ils attirent l'attention sur elles, ils 
délaissent les autres et ne les utilisent pas, sauf lorsque le besoin y pousse. Et alors, les termes 
de cette nation deviennent plus purs, littérairement, qu’ils ne l’étaient, et c'est alors que la 
langue et le langage de cette nation deviennent plus parfaits. Puis celui qui grandit prend ceci 
à ceux qui le précèdent, selon l'état où il l'a entendu d’eux, et il se développe, selon cette 
langue, et il s'y habitue, avec celui qui l'a formée, jusqu'à ce qu’il lui soit possible d’être 
protégé contre toute énonciation de ce qui est incorrect dans leurs termes. Et le futur retient 
ce qu'a réalisé le passé, en fait de discours, de poèmes, et ce qui s'y trouve d'événements et de 
faits littéraires. » 3 ? 

40 Ce long passage de Farabi se situe, il ne faut pas l'oublier, dans un développement sur la 
dénomination. Après en avoir étudié le processus, Farabi montre comment le travail de 
dénomination se poursuit avec le progrès de la connaissance que constitue l'émergence 
des différentes sciences. Il a présenté la rhétorique et la poétique, puis il a montré que le 
développement de ces deux sciences débouche sur la naissance des sciences historiques. 
C'est alors que se situe cette description de l'action des ruwât et des huffctz. Il faut d'abord 
remarquer que cette action, même si elle intervient dans le cadre d'une élaboration de la 
langue, ne se situe plus au point de fondation de la langue, dont nous avons déjà parlé 
dans la section précédente, mais dans une étape ultérieure : la langue existe, et non 
seulement il faut prendre acte de cette existence, mais encore il faut noter que la langue a 
suffisamment progressé pour devenir non seulement instrument pour l'étude, mais objet 
d'étude : telle est la portée de la naissance de la rhétorique et de la poétique. La langue est 
devenue une technique qui peut se codifier et s'adapter à certains usages techniques et 
spécifiques. Et ces discours et ces poèmes qui obéissent à certaines règles vont servir à 
réunir tout un ensemble de données d'ordre événementiel, à rassembler et à transmettre 
les récits des faits passés dont les hommes du présent ont besoin. Or, curieusement, cette 
réflexion sur l'apparition des données et des connaissances historiques ne donne pas lieu, 
chez Farabi, à un développement sur l'histoire, mais sur le rôle linguistique de ces 
précurseurs des historiens que sont les ruwât et les huffàz 38 . Ces hommes, en effet, par 
leur fonction de sages et de lettrés, vont avoir une action directe sur la langue, sa 
transformation, son développement, son évolution 39 . 

41 Ce n'est donc pas comme premiers historiens qu'ils intéressent Farabi, mais bien par cette 
action qu'ils ont sur la langue. Et même, avant d'expliciter cette action, Farabi souligne 
leur rôle de garants : al-margü‘ ilayhim fi lisàn tilka-l-umma 4 °. Avant d'agir sur la langue, 
ils en assurent la qualité et la bonne conservation. C'est leur bonne connaissance de la 
langue arabe correcte qui leur vaut ce rôle de garants et qui en même temps leur permet 
d'intervenir dans le processus d'élaboration des termes et le développement de la langue. 
Leur intervention dans le processus de dénomination est multiple. Les premiers de ces 
termes qui leur sont dûs sont des synonymes. 
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Rôle des transmetteurs : les synonymes 

42 La raison de l'apparition des synonymes est ce dynamisme et cette vitalité de la langue 
dont nous avons parlé plus haut 41 et qui débouchent naturellement sur les arts rhétorique 
et poétique. Je voudrais souligner la remarque de Farabi qui suit aussitôt : « Il en résulte 
des termes étranges qu'ils se communiquent et qu'ils apprennent les uns des autres, et 
qu'ils se transmettent de génération en génération. » 42 

43 Tout d'abord ces termes étranges sont, sans doute, non point le signe d'un goût pour 
l'extraordinaire, le rare ou le curieux, mais la marque d'une spécialisation naissante de la 
langue, née de sa richesse et de sa force de développement. On a volontiers taxé les lettrés 
arabes, nous venons de le relever dans une note à propos de Blachère 43 , d'une tendance à 
la recherche du terme rare, insolite ou bizarre. Sans exclure la possibilité d'une telle 
tendance, peut-être est-il possible de se demander si ce goût n'est pas postérieur à 
l'existence de ces termes, au lieu d'en être la cause, et si ces termes, comme le laisserait 
entendre tout ce passage de Farabi, ne sont pas le résultat d'une intense vie du langage. Et 
c'est cette vie foisonnante qui expliquerait le début de spécialisation auquel nous assistons 
avec la rhétorique et la poétique. 

44 Une seconde considération sur la remarque de Farabi rapportée plus haut porte sur 
l 'apprentissage et Y enseignement. Cette communication mutuelle et cet enseignement 
réciproque dont il fait état sont le signe d'une attitude scientifique naissante, d'une 
attitude qui considère le donné linguistique comme un objet et non plus seulement 
comme un instrument, et de plus comme un objet susceptible de donner lieu à un 
échange. Cette insistance de Farabi sur l'aspect didactique de la langue sera soulignée plus 
loin 44 . On retiendra en particulier la remarque très claire qu'il fera un peu plus loin pour 
expliquer, tout comme il le fait ici, la naissance des sciences : « ils donnent alors [après la 
mise en œuvre d'un métalangage], ils donnent à leur langue et à leur langage la forme d'un 
art qu'il est possible d'apprendre et d'enseigner, en recourant à des énoncés, en sorte qu'il 
soit possible de donner les causes de ce qu'ils disent. » 45 II ne fait probablement pas de 
doute que ce à quoi pense ici Farabi, en parlant de communication et du fait d'apprendre, 
vise bien le début des sciences linguistiques, ou, plus précisément, le début de 
l'organisation de la langue en savoir technique orienté vers une science. 

45 Enfin, la troisième considération qu'appelle la remarque de Farabi qui nous occupe, porte 
sur la dimension temporelle du processus qu'il décrit. Farabi ne s'arrête pas ici à un 
développement sur l'histoire, nous l'avons souligné plus haut. La raison la plus simple de 
cette attitude est sans doute le fait que l'histoire n'existait pas véritablement comme 
science à son époque, pas plus dans la division du savoir où il ne lui était pas fait de place 
véritable, nous venons de le dire, que dans les ouvrages qui relevaient plus de la chronique 
et de la généalogie que de l'histoire, au sens où nous l'entendons aujourd'hui. Mais, 
paradoxalement, Farabi va mettre en valeur l'aspect historique de la langue et des sciences 
du langage. Nous avons vu précédemment que ses idées sur la formation de la langue se 
situaient dans une perspective de développement historique, d'apports successifs 46 . Ceci 
est confirmé ici à la fois par le rôle créateur de ces hommes qui agencent des termes pour 
cette nation, et par le mode de transmission. Nous avons traduit par l'expression « qu'ils 
se transmettent de génération en génération » l'expression signifiant littéralement « ceux 
qui viennent ( al-gàbir ) empruntent ces termes à ceux qui les ont précédés ( al-sàlif) », 
phrase à laquelle fait écho celle qui conclut ce passage : « [...] et le futur ( al-gâbir ) retient 
ce qu'a réalisé le passé ( al-màdï ). » 47 II y a là une conscience très nette du fait que le 
développement de la langue est un processus temporel, selon l'avant et l'après, le passé et 
le futur, et toute présentation synchronique qui pourrait en être faite renvoie à une 
diachronie. C'est dans une telle perspective d'un lien entre le présent et le passé qu'il faut 
comprendre la remarque faite plus haut par Farabi, disant que ces hommes, ces lettrés, 
sont les garants de la langue, al-margü‘ ilayhim : la langue n'est pas un phénomène 
ponctuel, sans racines, mais elle a ses repères, ses références. L'histoire est donc présente 
sous la forme d'une dimension historique, à défaut de l'être comme science. C'est une telle 
conscience du caractère historique de la langue qui expliquera les prises de position de 
Farabi sur les rapports de la philosophie et de la religion d'un point de vue linguistique : il 
ne se placera pas dans la perspective d'une langue religieuse et sacrée, mais dans celle 
d'une langue obéissant à certaines contraintes rationnelles pour lesquelles la religion est 
bien moins armée que la philosophie 48 . 
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Rôle des transmetteurs : création des termes 

46 Cette remarque de Farabi sur laquelle nous venons de nous arrêter plus longuement 
donne le ton de tout ce passage que nous avons cité plus haut. En effet, lorsqu'après avoir 
évoqué les créateurs de synonymes, Farabi décrit leur rôle dans la fabrication des mots, 
pour désigner des choses ayant échappé au processus de dénomination et qui pourtant 
rentrent sous un genre ou sous une espèce, il désigne bien le besoin de spécialisation dans 
l'usage des termes, de précision des notions, qui est au point de départ de toute science. 
Ces hommes, par leur intervention dans la dénomination et par leur compréhension de 
certains aspects des choses dénommées (genre, espèce, accident) préparent la voie aux 
différentes sciences. Point de science, en effet, si l'on ne dispose que de termes vagues, 
point de connaissance précise avec des termes imprécis. Il y a un progrès conjoint de la 
connaissance et de la dénomination. Et si, à la suite d'Aristote, Farabi suppose que la 
connaissance nécessite le recours à la définition par le genre et l'espèce 49 , il ne faut pas 
s'étonner de trouver, dans la phase préalable de la naissance des savoirs, un travail de 
construction des notions et des concepts, par le moyen de la dénomination, d'une 
dénomination qui porte sur le genre et l'espèce, l'accident, ou sur des objets qui n'avaient 
pas d'utilité en dehors de la connaissance. 

47 Ce travail d'élaboration des termes est un travail de spécialistes 50 , Farabi le redit ici. Seuls 
les hommes concernés par ces termes les connaissent, les autres les ignorent 51 . C'est ainsi 
que se fait le passage de la rhétorique, qui concerne tous les hommes, aux sciences qui 
sont le propre des spécialistes. 

48 Farabi fait intervenir une autre fonction de ces hommes : non seulement ils forgent des 
termes, les futurs concepts des sciences, mais ils ont aussi un rôle de correction, 
d'amélioration du langage. Nous avons vu plus haut, lorsque Farabi retraçait l'origine du 
langage 52 , que la physiologie jouait un rôle dans la formation du langage et que certains 
sons étaient plus faciles à émettre que d'autres pour les habitants d'un même pays, et que 
dans une contrée différente, ce n'étaient plus les mêmes sons ni les mêmes mouvements 
qui étaient les plus faciles. Cette disposition durant aussi longtemps que dure la base 
physiologique sur laquelle elle repose, les lettrés, garants de la langue, auront, en plus de 
leur rôle créateur, un rôle de modification, d'adaptation, d'amélioration, de 
transformation d'un certain nombre de termes pour les soumettre à des exigences que 
Farabi ramène ici à trois : la correction, la facilité, et le caractère agréable. 

49 La première exigence porte sur la correction. Les termes du langage peuvent se 
transformer, devenir défectueux ou corrompus : il faut alors corriger, réformer. Nous 
retrouvons ici ce rôle de garant qui avait été mentionné plus haut. C'est le même besoin de 
conserver à la langue sa pureté et sa correction qui explique, selon la tradition arabe, la 
naissance des sciences grammaticales, et qui s'appuye sur l'étymologie du terme nahw 
(orienter) pour expliquer la mission qui aurait été confiée par Ali à Abü-l-Aswad al- 
Du’alï 53 . 

50 A côté de ce souci de correction de la langue se manifeste une seconde exigence, celle de la 
facilité d'élocution. N'oublions pas que les hommes dont nous parlons sont versés dans la 
rhétorique et la poétique, et, par là, dans les sciences historiques. Cela explique qu'en plus 
du souci de la langue correcte, ils aient le souci de l'aisance dans la langue, dans cette 
langue qui sert aux discours et aux poèmes. Ils s'attaquent en conséquence aux difficultés 
de prononciation qui peuvent résulter aussi bien de la physiologie du locuteur, s'il a à 
utiliser des phonèmes qui ne lui sont ni commodes ni familiers, que de la combinaison 
inhabituelle de certains phonèmes, par ailleurs familiers dans d'autres types de 
combinaisons. Farabi ne précise pas ici la nature des difficultés auxquelles sont confrontés 
ces lettrés. Nous retiendrons ici que leur action porte sur la phonétique, domaine déjà 
bien exploré par les linguistes arabes à l'époque de Farabi, comme pourrait en témoigner 
la présentation déjà très élaborée de Halïl b. Ahmad dans sa préface du Kilàb al-‘ayn, un 
siècle et demi plus tôt. Comme en témoigne aussi le développement que consacre à cet 
aspect des sciences linguistiques le premier chapitre de Ylhsà’ al-‘ulüm de Farabi 54 . 

51 Une troisième exigence intervient avec le souci d'éviter ce qui est laid et déplaisant et de 
favoriser ce qui est agréable. Cette exigence est directement liée à la rhétorique et à la 
poétique, puisqu'elle porte sur les termes de la langue considérés en eux-mêmes et non 
plus dans leur rapport à la signification véhiculée, le plaisir du discours étant ici dans sa 
forme et non dans le fond 55 . 

52 
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Ces deux dernières exigences (facilité et caractère agréable de l'énonciation) vont de pair, 
comme le remarque Farabi : « Ils s'appliquent aux deux choses ensemble [...]. » 56 II y a là 
un postulat implicite : la facilité de l'élocution entraîne le caractère agréable du discours et 
le rend plaisant. 

53 Mais l'action de ces hommes ne se limite pas à une intervention sur la forme des termes et 
sur leur amélioration, elle intervient aussi au point de jonction du terme et de la 
signification : l'agencement et l'ordre possible dans les termes seront choisis non 
seulement selon des considérations portant sur la correction, la commodité d'élocution ou 
sur le caractère agréable de ce qui est entendu, mais encore en fonction de la plus ou 
moins grande perfection avec laquelle ces agencements et cet ordre indiquent 
l'agencement et l'ordre des significations. Nous retrouvons ici le souci manifesté 
précédemment par Farabi de la correspondance entre les termes et les significations 57 . 
C'est cette association du terme et de la signification qui permettra au savoir en cours 
d'organisation de dépasser le stade de la rhétorique et de la poétique, et de se développer 
en d'autres sciences. 

54 Cependant, avant d'en arriver à la description de l'émergence de ces sciences, Farabi 
mentionne une fois de plus l'aspect de l'enseignement et de la formation. On retrouve, 
dans ces quelques lignes 58 , les grands principes qui sont déjà apparus dans l'analyse de ce 
passage : la perspective historique et diachronique. L'enseignement est un enseignement 
situé dans le temps, daté : celui qui est formé reçoit de celui qui le forme une langue et des 
termes qui ne sont pas intemporels, mais il les reçoit « dans l'état où ils lui parviennent, 
par transmission orale, de ceux qui le précèdent » 59 . Il n'est pas question ici, pour les 
anciens ou les formateurs, de transmettre ce qu'ils ont reçu, tel qu'ils l'ont reçu et le plus 
fidèlement possible, mais de faire passer ce qu'ils ont élaboré et transformé à partir de ce 
qu'ils ont reçu. La remarque est importante, car elle nous situe dans la perspective d'une 
langue et d'une connaissance en mouvement et en évolution, et souligne le rôle actif et 
créateur des lettrés que sont les ruwât et les huffâz. 

55 Farabi, sans y insister, se place aussi dans la perspective d'oralité qui marque cet 
enseignement, tout comme le travail effectué sur la langue. La racine SM‘ revient trois fois 
dans ces quelques lignes, et d'une façon qui n'est pas secondaire, car c'est bien de la langue 
proférée qu'il s'agit. Nous l'avons vu, en effet, il est question d'élocution et de 
prononciation, de poèmes et de récits retenus par cœur par des hommes qui les récitent 
ensuite. Mais en même temps, nous allons le voir sous peu, nous sommes à la veille d'une 
évolution de ce mode oral de transmission. 

56 Le dernier point qui caractérise cet enseignement, tout comme il caractérisait le travail des 
ruwât et des hujfâz, est le souci de la correction de la langue, le souci de la langue fushâ : 
ces hommes qui transmettent leur savoir et leur compétence linguistique sont des fusahâ’, 
et l'objectif de cet enseignement est la maîtrise, par le disciple, de la langue la plus correcte 
(i al-afsah min alfâzihim 60 ). Une telle exigence est à situer dans son contexte. On connaît 
les lamentations d'Ibn Qutayba dans la préface de son Adab al-kâtib et l'étude de Fück sur 
la langue de cette époque qui montre que l'arabe correct perdait du terrain depuis le 
neuvième siècle et que se développait la langue post-classique. Le souci de mise en valeur 
d'un enseignement de la langue correcte et de l'acquisition d'une compétence linguistique 
qui mette à l’abri des erreurs est d'autant plus remarquable chez Farabi que sa langue n'est 
pas cette langue littéraire mais une langue de spécialiste. 

57 Nous nous sommes arrêté sur ce paragraphe un peu plus longuement que sur les 
précédents, car il s'y trouve ce qui fait le dynamisme de la langue arabe, la raison de son 
développement, et cela en relation avec les hommes capables de mener ce mouvement à 
son terme. 

58 Et c'est d'ailleurs la suite de ce mouvement que nous abordons maintenant, avec son 
évolution que représente la naissance de l'écriture et son intervention dans le domaine des 
connaissances. 

L'écriture 

59 Le développement des discours, des poèmes et des récits historiques se fait grâce aux 
ruwât et aux huffâz, comme nous venons de le voir, et ceci parce qu'ils ont retenu par 
cœur (HFZ) tout un ensemble de données qu'ils transmettront à leur tour, mais qui seront 
également pour eux l'occasion de toute une activité linguistique créatrice. Mais ils seront 
victimes de leur succès et ne pourront plus faire face à leurs obligations de transmetteurs : 
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« Ils ne cessent de se transmettre ce qu'ils retiennent par cœur, au point que ce qu'ils 
cherchent à retenir se multiplie et que cela leur pose des difficultés, et qu'ils sont forcés de 
trouver un moyen de rendre cette tâche plus facile ; et c'est alors que fut inventée 
l'écriture. » 61 

60 Cette première explication de la naissance de l'écriture est très proche de la position, sur 
ce sujet, de Platon. On se souvient, en effet, du mythe de Theuth, par lequel Platon décrit, 
dans le Phèdre, l'invention de l'écriture. Le dieu Theuth avait inventé, dit-on, le nombre et 
le calcul, la géométrie et l'astronomie, sans parler du trictrac et des dés, et enfin 
précisément, les règles de l'écriture 62 . Venu présenter au roi Thamous qui résidait à 
Thèbes ses différentes inventions, il lui déclara, à propos de l'écriture : « Voilà la 
connaissance, ô Roi, qui procurera aux Égyptiens plus de science et plus de souvenirs ; car 
le défaut de mémoire et le manque de science ont trouvé leur remède. » 63 

61 Ainsi présentée, l'invention de Theuth répond parfaitement à l'attente des lettrés 
présentée par Farabi : la mémoire ne peut plus faire face à la multiplication des choses 
qu'elle doit retenir, et cherche le moyen de se faciliter la tâche. L'écriture, en prenant le 
relais de la mémoire, est un moyen de faire face à cette difficulté. Nous ne retenons que cet 
aspect d'aide-mémoire, sans entrer dans la discussion et la critique faite par Platon, dont 
nous avons parlé précédemment 64 . L'écriture ainsi introduite est un substitut, un soutien 
de la mémoire dans son travail de conservation de l'héritage transmis oralement. La suite 
du développement de Farabi le confirme. En effet, cette première apparition de l'écriture 
fournit un modèle plutôt défectueux 65 qui s'améliore avec le temps. 

62 Cette amélioration nous renvoie à la fonction primordiale des termes que nous avons 
évoquée dans les pages précédentes : les termes doivent représenter le mieux possible les 
significations, et pour cela leur ressembler autant que faire se peut. Dans la logique de la 
recherche de cette correspondance idéale entre termes et significations, on cherchera à 
rendre le mot écrit le plus semblable possible au terme proféré. Farabi ne dit point 
comment ni n'explicite la nature de cette ressemblance, mais il pense sans doute au début 
du Péri Hermeneias, dont il nous a laissé un commentaire. Dans ce passage bien connu, 
Aristote déclare que les « sons émis par la voix sont les symboles des états de l'âme, et les 
mots écrits les symboles des mots émis par la voix » 66 . Et dans son commentaire, Farabi 
souligne la limite de cette affirmation : il ne s'agit pas du rapport entre le terme et la chose 
extérieure, comme l'ont développé les commentateurs 67 , mais simplement de ce que dit 
Aristote : « Il a voulu, par cette affirmation, nous faire connaître la façon dont les mots 
signifiaient les intelligibles qui sont dans l'âme et nous apprendre que cela est semblable à 
la façon dont les termes écrits désignent les mots. » 68 C'est à cette correspondance entre 
les similitudes que s'attache ici Farabi, tout comme il l'avait fait précédemment, lorsqu'il 
avait comparé la structure du signifiant à celle du signifié 69 . Il le dit d'ailleurs 
explicitement : 

« Les mots écrits imitent les termes, leurs sont rendus semblables et en sont rapprochés le 
plus possible, de la même façon qu'ils l'ont fait autrefois pour les termes qu’ils ont rapprochés 
le plus possible - en ce qui concerne la ressemblance - des significations. »7° 

63 Pas plus qu'auparavant, Farabi ne s'aventure ici dans une discussion sur le problème de la 
connaissance ; il se limite au rôle de l'écriture : instrument d'enregistrement, qui supplée 
aux insuffisances de la mémoire. Là encore, il le dit explicitement, après avoir parlé en 
termes de difficulté et de facilité, au début du paragraphe : 

« Grâce à l'écriture, ils recueillent et rassemblent dans des livres ce qu'il leur est difficile 
d’apprendre par cœur, et dont ils n'ont pas de garantie qu'ils ne l'oublieront pas avec le 
temps. » 71 

64 Que cela soit comme aide-mémoire ou dans la lutte contre l'oubli, le premier rôle de 
l'écriture est nettement souligné et reste limité : c'est celui d'un auxiliaire de la 
transmission orale des connaissances. 

65 Cependant, Farabi conclut ce paragraphe par une remarque étonnante, dans la mesure où 
elle ouvre sur l'écriture des perspectives tout à fait différentes de celles qui précèdent. Il 
poursuit en effet : 

« [Grâce à l’écriture, ils recueillent et rassemblent] ce qu'ils cherchent à conserver pour ceux 
qui viendront après eux, et ce qu'ils cherchent à enseigner et à faire comprendre à ceux qui 
sont éloignés d’eux dans un autre pays ou d'autres lieux d’habitation. »? 2 

66 


Pagina 12 de 32 


http://books. openedition.org/ifpo/5275 


29/11/2014 



Du Coran à la philosophie - Chapitre VI. La fonnation de la langue des sciences Pagina 13 de 32 


Le rôle attribué ici à l'écriture est tout à fait différent de celui dont il a été question jusqu'à 
présent, puisque l'écriture n'est plus un aide-mémoire destiné à aider l'homme confronté à 
une surcharge ou à une défaillance de sa mémoire : l'écriture ici ne se substitue plus à la 
seule mémoire, elle se substitue à l'homme, elle le remplace. Cet autre aspect de l'écriture 
mène à un autre type de connaissance ; elle ne relève plus de la seule connaissance orale, 
comme nous allons le développer un peu plus loin, après avoir exposé l'apparition, selon 
Farabi, des autres sciences. Alors que dans un premier temps, on a la séquence : 

Locuteur _». Écriture > Locuteur à la mémoire Audjteur 

défaillant rafraîchie 

67 l'écriture à laquelle fait allusion Farabi dans sa remarque se situe dans la séquence 
suivante : 

Locuteur en pleine _ > Écriture _* Lecteur-auditeur 

possession de ses moyens 

68 Nous nous contentons ici de prendre note de cette remarque de Farabi et d'en renvoyer 
l'étude à la section suivante 73 . Nous voulons revenir à ce qui fait l'objet du développement 
de Farabi dans ces paragraphes et qui est le développement des sciences et de la langue 
des sciences. Après la rhétorique et la poétique, il a présenté les sciences historiques ou 
plus exactement parlé de ces sciences et, à leur propos, développé le rôle linguistique des 
hommes versés dans ces sciences historiques. Cette présentation a débouché sur 
l'intervention de l'écriture, vue principalement dans sa fonction d'aide-mémoire, de 
renfort de la mémoire 74 . Tous ces arts débouchent sur un cinquième, l'art de la 
connaissance de la langue, auquel Farabi va consacrer un important développement dans 
les paragraphes suivants 75 . 

Les arts de la connaissance de la langue 

69 Dans les pages qui vont suivre, Farabi retrace la genèse théorique et le développement des 
sciences linguistiques. Et sa première remarque est de constater que l'intérêt pour la 
langue n'est pas un intérêt premier et immédiat, mais qu'il n'intervient qu'après que 
l'homme a acquis un certain nombre de connaissances. C'est le débouché normal du 
progrès dans la rhétorique, la poétique et les sciences historiques, il le dit explicitement : 
« Après avoir appris par cœur des poèmes, des discours [rhétoriques] et des énoncés 
composés, l'homme désire retenir par cœur les termes isolés, dotés de signification, qui les 
composent. » 76 II s'applique à isoler, à individualiser ces termes, après les avoir utilisés en 
composition. On pourra remarquer ici l'usage, pour marquer ce désir, du verbe tasawwaq, 
qui a un sens affectif très fort, et l'on pourra voir dans ce désir ce qui anime le mouvement 
d'étude de la langue et lui donne son dynamisme. Par le biais de ce désir, la langue qui 
était instrument d'étude devient objet d'étude, ce qui est un progrès considérable sur le 
chemin des connaissances linguistiques, et la condition même de toute étude vraiment 
linguistique. 

70 La seconde remarque de Farabi décrit la modalité des débuts de cette étude, de cette quête 
des termes qui constituent la langue. Je soulignerai au préalable que cette quête est orale 
et uniquement orale ; Farabi y insiste dans sa description de la démarche de ces 
"chasseurs" de termes : « Ou bien il veut recueillir les termes en les recevant oralement de 
leurs groupes, et de ceux qui sont connus par leur usage des termes les plus purs [...], et de 
ceux qui sont préoccupés par le fait de retenir par cœur les discours de ces groupes, leurs 
poèmes et leurs récits ( ahbâr ), et de ceux dont il les a entendus. Il les écoute, de la bouche 
de chacun d'eux, longuement 77 , puis il écrit ce qu'il a entendu de leur bouche et il le retient 
par cœur. » 78 

71 Cette insistance dans l'emploi du terme sami‘a n'est pas fortuite ou dépourvue d'intention, 
et si nous trouvons à nouveau mention de l'écriture, c'est dans un rôle mineur, comme une 
étape du processus de mémorisation, ce qui était le premier aspect de l'écriture, que nous 
avions souligné dans les pages précédentes. Par contre, l'oreille, l'audition, ont un rôle 
fondamental dans cette recherche des termes de la langue originelle et pure : il s'agit 
d'établir un lien direct avec ceux qui maîtrisent cette langue et sont connus pour cela. 
L'important sera même, chaque fois que cela sera possible, de remonter aussi haut que 
possible dans la chaîne de transmission : non seulement ceux qui ont conservé les textes, 
mais encore ceux dont ils les tiennent ; c'est cette vertu du témoignage oral direct qui 
garantit la valeur de la science linguistique de ces hommes. Il est intéressant de constater 


http://books. openedition.org/ifpo/5275 


29/11/2014 



Du Coran à la philosophie - Chapitre VI. La fonnation de la langue des sciences Pagina 14 de 32 


la même préoccupation exprimée par l'un de ces hommes contemporain de Farabi. Il s'agit 
d'al-Azharï (895-970) qui revient, on l'a vu, dans sa préface du Tahdïb al-luga, sur cette 
nécessité de la transmission directe et orale : l'une des raisons qui l'ont poussé à écrire ce 
livre a été, dit-il, de « noter les anecdotes que j'avais apprises par cœur et remarquées de la 
bouche même des Arabes que j'ai fréquentés, et parmi lesquels j'ai vécu quelques années, 
puisque ce qu'ont établi bien des chefs de file des sciences linguistiques dans les livres 
qu'ils ont composés, et les curiosités qu'ils ont rassemblées, ne peut tenir lieu de contact 
direct ni remplacer la pratique et l'usage » 79 . Un peu plus loin, Azhari mentionne les livres 
qu'il a entendus de la bouche des maîtres. Et par la suite, il mentionne toutes les autorités 
dont il tient, par transmission orale directe, ses connaissances. 

72 Une fois posée cette règle de la supériorité, pour les linguistes, du témoignage oral direct, 
Farabi va énoncer d'autres contraintes qui s'imposent à cette collecte de la langue. La 
première de ces contraintes porte sur la nécessité de trouver un informateur dont la 
langue soit pure. C'est ici que va intervenir un postulat sous-jacent : la langue des origines 
est une langue pure. La langue parlée par un peuple est pure et correcte tant qu'elle n'a pas 
été mêlée à la langue d'un autre peuple au système phonétique différent. Ce postulat 
implicite explique la règle exposée ici par Farabi : il faut savoir à qui demander les 
informations sur la langue. Nous répondons qu'il faut les demander à ceux qui par leurs 
habitudes linguistiques, exercées sans discontinuer, ont acquis une capacité qui les 
protège contre le fait d'imaginer d'autres lettres que leurs propres lettres et de les 
prononcer, et qui les protège contre l'acquisition de termes autres que ceux qui sont 
constitués par leurs propres lettres, et contre le fait de les proférer, et qui sont en contact 
avec des hommes qui ne connaissent que la langue de leur nation et ont de la difficulté à 
imaginer et proférer d'autres lettres, s'ils sont en contact avec d'autres langues 80 . 

73 Le concept de phonème permet de mieux cerner ce que veut dire ici Farabi. Cela n'est pas 
sans nous faire penser à ce que rapporte Troubetzkoy à propos des erreurs que l'on 
commet sur la valeur monophonématique ou poly-phonématique des sons des langues 
étrangères. Il renvoie à des remarques de Polivanov et déclare : « Toutes les fois que nous 
entendons, dans une langue étrangère, une image phonique qui n'apparaît pas dans notre 
langue maternelle, nous sommes portés à l'interpréter comme un groupe phonique et à la 
considérer comme une réalisation d'un groupe de phonèmes. » 81 La raison en est que 
l'appréciation des phonèmes d'une langue étrangère se fait par le système phonématique 
de sa propre langue. « Le système phonologique d'une langue est semblable à un crible à 
travers lequel passe tout ce qui est dit. Seules restent dans le crible les marques phoniques 
pertinentes pour individualiser les phonèmes. [...] Chaque homme s'habitue dès l'enfance 
à analyser ainsi tout ce qui est dit, et cette analyse se fait d'une façon tout à fait 
automatique et inconsciente. Mais le système des cribles [...] est construit différemment 
dans chaque langue. L'homme s'approprie le système de sa langue maternelle. Mais s'il 
entend parler une autre langue, il emploie involontairement, pour l'analyse de ce qu'il 
entend, le crible phonologique de sa langue maternelle, qui lui est familier. Et comme ce 
crible ne convient pas pour la langue étrangère entendue, il se produit de nombreuses 
erreurs et incompréhensions. Les sons de la langue étrangère reçoivent une interprétation 
phonologiquement inexacte, puisqu'on les fait passer par le crible phonologique de sa 
propre langue. » 82 

74 La garantie de pureté de la langue des informateurs sera d'autant plus grande que leur fera 
défaut la souplesse phonologique et la capacité d'adaptation à d'autres phonèmes et 
d'acquisition des phonèmes étrangers. A l'opposé, il y a trois catégories d'informateurs 
auxquels on ne peut faire confiance : ceux qui ont une grande souplesse phonologique, 
dont la langue peut se plier à la prononciation de n'importe quelle lettre d'une langue 
étrangère à leur système, de n'importe quel mot composé avec d'autres lettres que les 
leurs, et de n'importe quel énoncé composé d'autres mots que ceux de leur langue. Rien ne 
garantit en effet qu'on ne s'habitue, à leur contact, à ce qui est étranger à la langue ; on en 
arriverait ainsi à commettre des fautes, des incorrections de langage, ou à utiliser une 
langue qui n'est pas pure 83 . La seconde catégorie d'informateurs non dignes de confiance 
est constituée d'individus de la première catégorie qui outre leur capacité phonologique 
qui leur fait déborder leur propre langue, ont été effectivement mêlés à des hommes 
d'autres nations, ont entendu leurs langues et les ont parlées. On est, avec eux, encore plus 
proche de l'erreur, et rien ne nous garantit que dans la langue qu'ils ont l'habitude de 
parler, il n'y ait pas d'éléments d'autres langues 84 . La troisième catégorie est constituée de 
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ceux qui sont protégés contre la prononciation et l'acquisition des lettres des autres 
nations et contre l'acquisition de leurs termes — puisqu'ils sont protégés contre ce à quoi 
ils ne se sont pas habitués. Cependant, s'il arrive qu'ils sont fréquemment mêlés à d'autres 
nations, qu'ils en écoutent souvent les lettres et les termes, rien ne nous garantit que leurs 
habitudes premières n'aient pas changé et qu'ils n'aient pas été déformés par ce qu'ils ont 
entendu. On ne peut donc faire confiance à ce que l'on entend de leur bouche 85 . 

75 Une fois éliminées ces trois catégories d'informateurs, il reste à trouver ces informateurs 
protégés, demeurés à l'écart du contact avec les autres peuples et des mélanges de 
populations. Or, si l'on compare de ce point de vue les habitants du désert, les nomades, 
d'une part, et ceux des villes, les sédentaires, d'autre part, on s'aperçoit que les premiers 
sont plus attachés à leurs habitudes et protégés contre toute imagination créatrice de 
nouveaux phonèmes ou contre la contamination par d'autres langues, du fait de leur 
caractère "sauvage" et rude, alors que les seconds sont plus souples et disposés à 
comprendre ce dont ils n'ont pas l'habitude et à s'ouvrir à d'autres langues. Chaque fois 
donc que l'on trouve ces deux catégories d'habitants dans une nation, il est préférable 
d'aller rechercher chez les hommes du désert la langue de cette nation. Une précision 
supplémentaire : parmi ces hommes, il faut préférer ceux qui habitent au centre du pays à 
ceux qui en occupent la périphérie, car ces derniers sont en contact avec des voisins 
d'autres langues et entendent souvent autre chose que leur langue. C'est d'ailleurs ce 
critère de préférence qui intervient seul quand il n'y a pas d'habitants du désert dans un 
pays 86 . 

Le cas de la langue arabe 

76 Cette genèse théorique est illustrée par la façon dont les sciences linguistiques sont nées 
chez les Arabes. Ce passage du Kitab al-hurüf est fort connu et a été repris par Suyütï 
dans son Muzhir 87 . Avant de l'examiner plus en détail, il faut remarquer ici comment 
Farabi a introduit la naissance des sciences linguistiques arabes : comme un cas parmi 
d'autres, en faisant de l'arabe une langue comparable aux autres, et en faisant des sciences 
linguistiques arabes des sciences soumises aux mêmes conditions d'apparition que les 
autres sciences linguistiques. Il se distingue par là radicalement, nous l'avons déjà vu par 
ailleurs 88 , de la position des grands linguistes arabes qui ont eu tendance à donner à la 
langue arabe un statut particulier, différent de celui des autres langues et la plaçant au- 
dessus d'elles. 

77 La description de Farabi est encadrée par lui dans un temps et dans un espace : entre 90 et 
200 de l'Hégire, soit entre les années 709 et 815, pour le temps ; et au centre de l'Arabie, 
en liaison avec Basra et Küfa, pour le lieu. 

La présentation de Farabi : situation dans le temps 

78 Pourquoi ces dates ? La tradition classique chez les Arabes, nous l'avons dit au chapitre 
précédent, fait remonter à‘Alï et à Abü-l-Aswad al-Du’alï (né quelques années avant 
l'Hégire et mort en 69/689) le début des études grammaticales chez les Arabes. Farabi ne 
suit donc pas cette tradition. En 90/709, nous sommes sous le règne de Walid I (705-715), 
cinquième calife omayyade. al-Haggàg est gouverneur de l'Iraq depuis 694 et le restera 
pendant vingt ans. C'est en 77/696 que l'arabe devient la langue de l'administration 89 . Il y 
a eu durant tout le premier siècle une longue fermentation intellectuelle, et, effectivement, 
on peut considérer que Farabi veut désigner par cette date de 90 le début de l'école de 
Basra. Si on laisse de côté les aspects légendaires de l'histoire de la grammaire arabe, le 
premier grammairien qui nous soit connu est ‘Abd Allah ibn Abï Ishàq (mort en 117/735- 
36) et, parmi ses disciples, on compte ‘ïsà ibn ‘Umar al-Taqafï (mort en 149/766) et Abü 
‘Amr b. al-‘Alà’ (70/689 154/770) 90 . On peut considérer qu'en 90, le mouvement de 
réflexion sur la langue est lancé, si l'on se réfère à ces hommes, et c'est peut-être ce qu'a 
voulu signifier Farabi en choisissant une date qui renvoie à une réalité effective plutôt qu'à 
un imaginaire, quand bien même il serait renforcé par un assentiment général. 

79 Quant à l'autre date, 200 de l'Hégire (815), celle qui marquerait le moment où la collecte 
des termes de la langue aurait atteint son achèvement, elle survient 25 ans, soit une 
génération, après la disparition de Sïbawayhi et de Halïl. On peut considérer là aussi que 
l'essentiel du travail est fait. Et, de fait, les grammairiens se situeront tous par rapport à 
Sïbawayhi, et quand bien même ils seraient en désaccord avec lui sur un certain nombre 
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de points, ils tiendront compte de sa synthèse. Il en va de même, pour la lexicographie, 
avec le Kitàb al-‘ayn d'al-Halïl b. Ahmad, dont s'inspireront, directement ou 
indirectement, et avec plus ou moins de servilité, tous les dictionnaires ultérieurs. Ceci 
sans parler de l'œuvre de Halïl en prosodie, qui, là encore, sera considérée comme la 
référence fondamentale. 

Situation dans l'espace 

80 Un temps et un lieu, avons-nous remarqué plus haut. Le temps tel que Farabi le détermine 
correspond bien à l'histoire des débuts des sciences linguistiques arabes telle que nous la 
connaissons. Qu'en est-il du lieu ? 

81 Une remarque préalable s'impose : il faut bien distinguer les informateurs et les 
promoteurs des sciences linguistiques : les premiers vivent au désert, où ils sont isolés, 
alors que les seconds vivent en ville et ne vont au désert que pour des missions 
d'information. Il y a une relation dialectique qui s'établit entre le désert et la ville et dont 
la raison est sans doute fournie par ce que développera Farabi dans le paragraphe 
suivant : la naissance d'un métalangage, rendu nécessaire par l'apparition de notions 
universelles et de lois, ce langage sur le langage rendant possible l'enseignement de cette 
science nouvelle. Si la langue s'est conservée pure dans le désert et loin des influences et 
des mélanges, c'est cependant à la ville que naîtra la science du langage et de sa pureté, et 
seule cette science permettra finalement, par le moyen de l'enseignement et de la 
transmission écrite, d'assurer définitivement la conservation de ce que le désert avait, 
dans une première étape, sauvegardé. 

82 L'intervention conjointe de la ville — Basra et Küfa — et du désert montre que Farabi avait 
implicitement conscience de ce double aspect de la science linguistique : son aspect 
premier, immédiat, l'usage de la parole ; cet aspect est essentiellement oral. Il vit et évolue 
avec les hommes. Moins les hommes évoluent, moins ils sont en contact avec d'autres 
hommes de langue différente, et plus leur langue a des chances de conserver sa pureté 
originelle. Farabi a déjà souligné que tel est le cas du désert, particulièrement dans ses 
parties centrales. Au contraire, l'autre aspect du langage, le langage au second degré qui 
est langage sur le langage, science du langage, se développe dans les villes, et est 
essentiellement écrit. Pourquoi les villes ? Parce que c'est là que se trouve l'écriture, 
écriture sans laquelle la ville n'a pu naître et sans laquelle elle reste un conglomérat de 
groupes tribaux, un campement sédentarisé 91 . En ville se développent les sciences parce 
que, grâce à l'écriture, ces sciences peuvent s'élaborer et progresser en se donnant une 
expression précise, discutable, susceptible d'être amendée, ce qui est la condition 
première de tout progrès scientifique. 

83 Et il faudra, après que la ville est allée au désert pour s'informer, que le désert vienne à la 
ville, que les informateurs livrent à d'autres leur récolte, leur moisson, pour que puisse se 
former, en ville, une synthèse qui sera la science linguistique. Et ceci grâce au lieu de 
rencontre de toutes les influences que représente la ville. De ce point de vue, n'oublions 
pas qu'il y a à l'origine de la synthèse fondatrice de la grammaire arabe un Sïbawayhi, 
originaire de Sïrâz, aux côtés d'un Halïl b. Ahmad, élevé à Basra. 

84 Farabi précise bien le rôle du désert : maître en pureté du langage. Ceux qui se sont 
occupés d'étudier la langue, qui en ont assumé la responsabilité, se rattachent, parmi les 
villes arabes, à celles de Basra et de Küfa en Iraq. Mais ils ont appris leur langue et acquis 
sa pureté, des habitants du désert, à l'exclusion de ceux des villes ; et parmi les habitants 
du désert, de ceux qui vivaient au centre du pays, les plus sauvages, les plus rudes, les plus 
éloignés de tout esprit d'obéissance et de souplesse 92 . Ce qui est intéressant à noter c'est, 
outre la reprise des mêmes termes que dans le paragraphe précédent 93 , insistant sur le 
caractère sauvage et rude des hommes du centre du désert, c'est leur rôle de maîtres en 
langue arabe. Ils sont ceux auprès de qui l'on vient apprendre la langue arabe. Bien plus, 
Farabi le précise aussitôt, presque tout ce qu'il y a dans la langue arabe a été transmis par 
eux 94 . Ils ont été le passage obligé, le maillon indispensable de la vie et du développement 
de la langue arabe et de la science qui en est issue. La cause, encore une fois, en est 
explicitée dans toute sa simplicité : le mélange des groupes aux langues différentes, et leur 
souplesse dans l'assimilation rapide des termes des nations environnantes a fait exclure de 
ce processus de transmission les autres tribus arabes, celles qui nomadisaient sur les 
marches de l'aire linguistique arabe. 
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Rôle des tribus 

85 C'est ainsi que Farabi ne retient que cinq tribus : Qays, Tamïm, Asad, Tayy, puis Hudayl. Il 
ne sera pas sans intérêt de situer ces tribus, autant que faire se peut. Si nous renonçons, 
comme le propose Blachère 95 , à l'appellation Arabes du sud - Arabes du nord, il nous reste 
à les situer au centre du Nagd, de la plus orientale, Tamïm, à la plus occidentale, aux 
limites du Higàz, Hudayl. Cette dernière est dans le voisinage de la Mekke et de Tâ’if. Elle 
se trouve à l'est et à l'ouest de la Mekke, et se trouve étroitement liée à Qurays 96 . Tamïm, 
Asad et Tayy sont au centre de la Péninsule arabique, comme l'indique bien la carte de 
Blachère 97 . Il reste Qays, que l'on appelle aussi Qays ‘Aylân ou Mudar, qui représente 
plusieurs tribus et que l'on peut situer, comme Sulaym, entre Hudayl et Asad. 

86 Farabi conclut en énumérant les pays voisins contaminateurs qui ont fait refuser l'arabe 
des autres tribus : il s'agit de l'Abyssinie, de l'Inde, de la Perse, du pays des Syriaques (le 
nord-est de la Syrie et la Mésopotamie du nord), des gens de Damas et des Égyptiens. 

La présentation de Suyüti : ses sources 

87 Longtemps durant, ce texte ne nous a été connu que par l'extrait du Kitâb al-hurüf qui se 
trouve dans le Muzhir de Suyütï 98 . Suyüti part d'une affirmation qui s'appuie sur les dires 
du Prophète lui-même et de nombreux témoignages : celui qui a parlé l'arabe le plus 
éloquent est l'Envoyé de Dieu lui-même. Il le déclare et rattache cette qualité à son 
appartenance à la tribu de Qurays 99 . Il en découle une conclusion qui sert de point de 
départ au développement qui suit : ceux qui parlent l'arabe le plus pur sont les membres 
de la tribu de Qurays. Le premier des témoignages qui vont étayer une telle pétition de 
principe est celui d'Ibn Fâris, dans le Fiqh al-luga, qui tient d'Ibn Abï ‘Ubayd Allah, à 
travers une série de garants, qu'il y a un accord de tous les savants en langue arabe, des 
transmetteurs de poèmes, des savants dans le domaine de la langue et des récits 
historiques, que Qurays parle la langue arabe la plus éloquente et la plus pure, et cela 
parce que Dieu les a choisis parmi tous les Arabes, et qu'il a choisi parmi eux Muhammad. 
Cela en relation avec le pèlerinage 100 . Il ajoute à cela une série de particularismes 
linguistiques qui affectent Tamïm, Qays, Asad et Rabi'a. 

88 Suit le témoignage d'Abü ‘Ubayd à travers une série de garants. Il dit en substance que 
c'est dans Qurays que l'on trouve ceux qui ont l'arabe le plus pur, car le Prophète a déclaré 
que, du fait de son appartenance à Qurays, il était celui qui parlait le mieux l'arabe. Le 
témoignage suivant est celui d'Ibn Mas‘üd et comporte une distinction intéressante : 
« Ceux qui écrivent les ouvrages sont de Mudar », et ‘Umar aurait déclaré « que seuls les 
jeunes gens de Qurays et de Taqïf les dictent ».‘Utmàn aurait quant à lui déclaré : 
« Choisissez celui qui dicte parmi les gens de Hudayl et celui qui écrit parmi les gens de 
Taqïf. » 101 Ceci est fort intéressant par la mise en valeur du rôle que l'on attribuait aux 
manuscrits, d'une part, et, d'autre part, par la conscience implicite que celui qui parle n'est 
pas celui qui écrit, comme nous l'avions déjà relevé dans les pages précédentes 102 . 

Recours de Suyüti au témoignage de Farabi 

89 Enfin, après le témoignage de Ta‘lab sur des particularités linguistiques, est introduit le 
témoignage de Farabi « au début de son ouvrage intitulé Kitâb al-alfâz wa-l-hurûf». 
Laissons ici de côté la différence de titre : Suyütï écrit plus d'un demi-millénaire après 
Farabi, et le titre qu'il utilise est en accord avec la liste d'Ibn Abï Usaybi'a, mais ne se 
trouve pas dans celle de Qiftï. Quoi qu'il en soit, c'est un aspect mineur de la question, 
dans la mesure où le terme de hurüf se trouve dans ce titre. De la même façon, Mahdi, 
dans son introduction 103 , discute de l'ordre de l'ouvrage du fait que Suyütt tire sa citation 
du "début" de l'ouvrage, alors que le texte aujourd'hui édité présente ce passage au milieu 
de l'ouvrage. Nous reviendrons sur ce point un peu plus loin, après avoir essayé de 
discerner l'intention de Suyütï dans ce passage. 

90 Suyütï présente en effet les lignes qui suivent comme un extrait de Farabi. Elles méritent 
d'être citées, car elles permettront de mieux préciser la position de Farabi et son 
originalité sur ce problème de l'origine de la langue et sur sa formation. Voici donc, selon 
Suyütï, le texte qu'il a trouvé dans Farabi : 

« La tribu de Qurays était la meilleure parmi les tribus arabes dans l'usage critique des termes 
arabes les plus purs, celle dont la langue avait le plus de facilité à les prononcer, celle qui était 
la plus apte à les entendre, celle qui était la plus claire pour exposer ce qui était dans l'âme. 
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Ceux qui sont à l'origine de la transmission de la langue arabe, que l'on a imités, dont on a 
pris la langue arabe, sont, parmi les tribus Qays, Tamîm et Asad. C'est d’elles que l'on a pris le 
plus grand nombre de termes et la plus grande partie de la langue ; c’est à elles que l’on s'est 
fié en ce qui concerne les termes rares, la syntaxe désinentielle et les flexions 
morphologiques. Puis ensuite les tribus de Hudayl, des groupes des tribus de Kinâna et de 
Tayy. On n'a rien pris des autres tribus. Bref, on n'a jamais rien pris des sédentaires, ni des 
habitants du désert qui habitaient aux limites de leur pays, au voisinage d'autres nations qui 
les entouraient. C'est ainsi que l'on n'a rien pris de Lahm ni de Gudàm, proches des Égyptiens 
et des Coptes ; ni de Qudâ'a, de Gassân et de’Iyâd, proches des ahl al-Sâm et pour la plupart 
chrétiens de langue hébraïque [sic] ; ni de Taglib et du Yémen, car dans la Péninsule, ils 
voisinaient les Grecs [sic] ; ni de Bakr, proche des Coptes [sic] et des Persans ; ni des 
habitants du Yémen, mêlés à ceux de l'Inde et de l'Abyssinie ; ni aux Banï Hanïfa ou aux 
habitants de Yamâma ; ni à Taqïf ou aux habitants de Ta’if, mêlés aux commerçants 
yéménites installés parmi eux ; ni à la capitale du Higàz. Car, en ce qui concerne ceux qui ont 
transmis la langue, il a pu se produire, lorsqu'ils ont commencé à transmettre la langue des 
Arabes, qu'ils aient été mêlés à d’autres nations, et que leurs langues se soient corrompues. 
Ceux qui ont transmis la langue et le langage arabe de ces tribus, qui l’ont établie dans un 
ouvrage écrit, qui en ont fait une science et un art, sont uniquement les gens de Basra et de 
Küfa, parmi les villes arabes. » 10 4 

91 La première remarque qui s'impose est que si l'on peut considérer que le passage de 
Farabi, que nous avons analysé précédemment, et celui de Suyütï, se correspondent au 
point qu'il est possible, tout comme le fait Muhsin Mahdi, de les mettre en rapport, il reste 
cependant qu'il y a de notables différences entre eux. Nous avons laissé de côté le 
problème du titre. Nous en avions fait autant pour celui de la place du passage dans 
l'ouvrage car, comme le remarque M. Mahdi lui-même, l'ordre actuel du Kitàb al-hurüfne 
se justifie pas en soi mais uniquement parce que c'est celui du manuscrit qui a servi à 
l'édition. Argument très formel donc, et que l'on ne peut invoquer pour refuser une 
présentation différente 105 . 

Suyütï et Farabi : différence de perspective 

92 Ce qui nous intéresse ici est la différence de perspective et de point de vue entre Farabi et 
Suyütï. Et tout d'abord une absence remarquable dans le texte de Farabi : celle de Qurays. 
Il n'en est pas question dans ce passage, pas plus que dans le reste du Kitàb al-hurüf. 
Farabi renvoie aux tribus du centre de l'Arabie, dont celle de Hudayl était la plus proche de 
la Mekke et était apparentée à Qurays. Mais Hudayl n'est pas pour autant Qurays. La 
perspective de Farabi reste donc bien de montrer, sans privilégier aucune tribu, que 
l'arabe le plus pur vient des tribus du centre de l'Arabie. Il ne se soucie pas de faire valoir 
les titres et les mérites de Qurays. Or, telle est bien la perspective de Suyütï dans 
l'ensemble de ce passage du Muzhir. Rappelons-nous en effet qu'il répond d'emblée à la 
question de savoir quels sont les Arabes qui ont la langue la plus pure, et il affirme qu'il 
s'agit de Qurays, en arguant du fait que le Prophète est de Qurays. Le Prophète, de son 
côté, justifiait être celui qui parlait le meilleur arabe et le plus pur en s'appuyant sur sa 
qualité de quraysite. Il y a là, nous l'avons signalé, un cercle, une pétition de principe, qui 
n'inquiètent guère Suyütï. Du coup, les différents témoignages qu'il apportera illustreront 
nécessairement les qualités linguistiques de Qurays, et, tout comme les autres, le 
témoignage de Farabi. 

93 Or, sur ce point de la référence à Qurays, le silence paraît plus probable chez Farabi que la 
mention, car on voit mal comment il pourrait renvoyer à des tribus restées rudes et 
sauvages, loin des contacts périphériques, tout en mettant en avant Qurays, dont la langue 
était très probablement contaminée 106 . Alors que Suyütï, partant du Coran et de sa 
perfection linguistique, a une démarche régressive, Farabi adopte une démarche qui est la 
mise en œuvre de principes que l'on peut justifier sans avoir nécessairement recours à la 
situation particulière des Arabes. Mais à partir de ce moment, du fait que le Coran ne joue 
plus le rôle de pôle justificatif, il n'aura plus de place privilégiée, ni Qurays non plus, dans 
la reconstitution de la langue arabe par les grammairiens et linguistes du II e siècle de 
l'Hégire. Du coup, la perspective de Suyütï — Muhammad et Qurays — doit être considérée 
comme une perspective religieuse qui s'est superposée à un point de vue plus simple, plus 
contingent et historique, qui décrit effectivement les aléas du travail de collecte réalisé par 
les premiers enquêteurs. 

94 
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Ce faisant, Farabi ramène le cas de l'arabe à celui des autres langues, sans pour autant lui 
dénier sa spécificité. Il y a là, par rapport à de nombreux linguistes arabes dont Suyütï 
n'est que l'écho tardif, un renversement radical de perspectives, sur lequel nous nous 
sommes déjà arrêté 107 . Ce renversement se retrouve ici, à propos des études linguistiques, 
dans leur présentation. Il s'agit d'une sorte de laïcisation de fait de l'histoire de la science 
linguistique arabe. Cette laïcisation est un premier jalon dans l'établissement de la 
problématique qui va régir les rapports de la philosophie et de la religion 108 sur lesquels 
nous reviendrons plus loin. Ce n'est plus le religieux qui oriente et détermine l'histoire, ni 
la religion qui commande à la philosophie, mais bien l'inverse : le religieux subira les 
mêmes contraintes culturelles et linguistiques que les autres aspects de la vie sociale, et la 
religion se situera par rapport à une philosophie indépendante d'elle. 

95 Après ce renvoi à Qurays, qui nous paraît donc bien étranger à la perspective de Farabi, 
Suyütï énumère les tribus qui ont fourni aux linguistes les éléments de la langue arabe 
dans sa pureté. Il commence, comme le Kitâb al-hurüf, par Qays, Tamïm et Asad ; mais 
alors que le Kitâb al-hurüf continuait avec Tayy et mettait ensuite Hudayl, Suyütï attribue 
à ces trois premières tribus le mérite du plus gros apport lexicographique et grammatical 
avant de rajouter ensuite et en simple mention Hudayl et des groupes de Kinâna et de 
Tayy. Disons tout de suite que Kinâna est une tribu apparentée aux Asad dont le territoire 
se situe autour de la Mekke et confine avec celui de Hudayl au sud-ouest et avec celui 
d'Asad au nord-est 109 . L'intervention de cette sixième tribu n'apporte donc pas de 
modifications significatives à l'énumération de Farabi, si ce n'est qu'elle renforce le lien 
quraysite d'une manière indirecte. Ce qu'il faut remarquer par contre, c'est la précision et 
l'organisation plus grande du texte de Suyütï, qui distingue très nettement deux groupes, 
en attribuant au premier la plus grosse partie de l'apport aussi bien lexicographique que 
grammatical, et ne laisse que si peu de choses au deuxième que Suyütï ne prend même pas 
la peine de le mentionner. Cette précision dans le rôle effectif des tribus tient-elle à Farabi 
ou à un arrangement postérieur de son texte qui serait devenu entre temps un morceau 
d'anthologie ? Il est impossible d'y répondre, car si l'intervention de Qurays ressemble à 
un arrangement, cela ne préjuge en rien du reste ; et par ailleurs, si ce texte de Farabi est 
devenu un morceau d'anthologie, pourquoi ne le retrouve-t-on que chez Suyütï, et ceci 
plus de cinq siècles après sa rédaction ? 

96 Quoi qu'il en soit, après l'énumération des tribus qui ont été à l'origine des sciences 
linguistiques arabes, Farabi et Suyütï notent que l'on n'a rien emprunté aux autres tribus. 
Mais la démarche est différente. Farabi donne un argument précis à l'absence d'emprunt : 
ces tribus vivaient dans les marches de l'Arabie, mêlées à d'autres nations et portées par le 
caractère de leur langue à assimiler docilement les langages des nations environnantes. Ce 
n'est qu'alors, après l'énoncé de cet argument, qu'il énumère ces nations entourant 
l'Arabie, et ceci en en faisant le tour du sud-ouest au nord-ouest, en passant par l'est. Ce 
qui intéresse Farabi semble donc moins une description ethnolinguistique détaillée qu'une 
réflexion théorique sur les conditions de possibilité d'élaboration d'une science 
linguistique de l'arabe classique. 

97 Tout autre est la démarche de Suyütï. Il élimine une à une et nommément les tribus 
"périphériques", en donnant à chaque fois le nom des peuples auxquels ces tribus étaient 
mêlées. C'est apparemment moins la démarche générale qui l'intéresse que le détail de 
cette histoire et le nom des tribus à ne pas suivre. Pour mieux mettre en valeur Qurays et 
les tribus du centre de l'Arabie, il éprouve donc le besoin de nommer toutes celles qu'il 
rejette. Démarche beaucoup plus descriptive et moins théorique que celle de Farabi. 

98 Ce n'est qu'alors, au terme de la citation, qu'interviennent Basra et Küfa, alors que dans le 
texte du Kitâb al-hurüf, Farabi les mentionne dès le début. Là encore, la différence de 
présentation n'est pas dépourvue de toute arrière-pensée. Farabi, nous l'avons dit, situe 
Faction dans un temps et dans un lieu, ce lieu étant déterminé par les relations entre deux 
villes et le centre de l'Arabie, et ce temps étant essentiellement le second siècle de l'Hégire. 
Par là, il donnait à la naissance des sciences linguistiques arabes un enracinement faisant 
intervenir à la fois la ville et le désert, et un déroulement historique de plus d'un siècle. 
Tandis que Suyütï, si l'on y prend garde, ne désigne formellement ni temps ni lieu, mais un 
homme, Muhammad, et une tribu, Qurays, à laquelle il attribue un rôle moteur. A une 
lecture plus historique, il oppose une lecture théologique et religieuse. 

99 Au terme de l'analyse de ce passage et de la comparaison que nous avons pu faire entre le 
texte de Farabi et la présentation qui en est faite, bien plus tard, par Suyütï, nous voyons 
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s'affirmer un élément essentiel de la démarche de Farabi : le souci de retrouver, en dehors 
de tout présupposé religieux, l'histoire des premières attestations de la langue arabe et le 
souci de trouver dans cette histoire l'illustration d'une démarche propre à toutes les 
langues. Sur ce point, comme sur les autres, nous l'avons déjà vu, il prend le contre-pied 
de la plupart des linguistes musulmans qui ont eu pour souci, et ce pour des motivations 
religieuses, d'exalter la langue arabe et de lui donner un statut particulier tel qu'il n'est 
plus possible de la comparer aux autres langues. En ne recourant pas à la perspective 
théologique, et ceci pour des raisons philosophiques comme nous le verrons plus loin, 
Farabi entend bien faire œuvre d'analyste de la réalité linguistique arabe dans toute sa 
complexité. 

L'évolution des sciences linguistiques 

100 Les débuts 

101 Farabi va maintenant préciser, dans des paragraphes d'inégale importance pour nous, 
comment s'opère ce travail d'élaboration des sciences linguistiques à partir du matériau 
fourni par les informateurs du désert et recueilli par les linguistes de la ville. Nous 
retrouvons une fois de plus la description de la genèse théorique de ces sciences : le début 
du paragraphe 136 est très explicite sur ce point, dans sa présentation : 

« On recueille tout d'abord les termes considérés isolément, jusqu’à ce qu’on arrive au terme 
de cette quête, qu'il s'agisse de mots rares ou de mots courants. On les retient par cœur ou on 
les écrit. On s'attache ensuite aux énoncés formés par la composition des termes, que ce soit 
des poèmes ou des discours. C'est alors que celui qui les examine observe ce qui s'y trouve de 
similitude en rapprochant les termes et les énoncés ; et on en tire des formes de similitudes, 
ce en quoi il y a similitude pour chacune de ces formes, et ce qui découle de chacune de ces 
formes. Il en résulte, dans l'âme, des universels, et des lois des universels. On a alors besoin, 
pour ces universels et ces lois des universels survenus dans l’âme, de termes pour exprimer 
ces universels et ces lois, afin que l'on puisse les enseigner et les apprendre. » 110 

102 Le travail linguistique se fait sur deux registres : celui des termes isolés et celui des 
énoncés. Le travail effectué sur les termes isolés sera le travail de lexicographie. Il faut 
bien constater ici que, quel que soit le souci de Farabi de procéder à une reconstitution la 
plus générale possible, elle s'applique particulièrement bien au modèle arabe, dans la 
mesure où ce modèle manifeste à ses débuts une intense activité lexicographique ; et le 
terme même de garïb — que nous avons traduit par "les mots rares" — fait penser à ces 
premiers recueils lexicographiques arabes qui avaient nom garïb al-Qur’ân, garïb al- 
hadït, etc. 111 C'est là qu'intervient une distinction très importante : ces termes sont retenus 
par cœur mais, parallèlement à ce travail de mémoire, a lieu une mise par écrit. Farabi 
sans doute n'insiste pas ici sur la différence entre ces deux formes d'activité, mais nous ne 
pouvons oublier ce qu'il a dit plus haut 112 sur l'écriture, son rôle au service de la mémoire, 
et ce qui en résulte comme type de connaissance qu'elle permet d'élaborer. Et il est fort 
important que Farabi mentionne dès le début des sciences linguistiques en général, et 
lexicographiques en particulier, le recours à l'écriture. Elle seule permet, en effet, une 
certaine organisation rationnelle du travail de classement des termes sans laquelle il n'y a 
pas véritablement de lexicographie, mais collection de termes ; et l'écriture seule permet 
l'accès immédiat, pour chaque savant ou chercheur, au terme qu'il recherche, sans avoir à 
interroger un locuteur lointain 113 . Par l'écriture, le désert passait à la ville en échappant en 
même temps au risque de la contamination, car elle permettait de conserver la forme 
originelle de l'information recueillie en ce même désert. 

103 Le second registre sur lequel s'opère le travail linguistique est celui des énoncés. Il s'agit là 
du travail de grammaire proprement dit. Travail effectué sur un donné concret, celui des 
poèmes et des discours. On pourrait se poser ici la question de la langue de ces poèmes et 
de ces discours. La question surgit également si l'on considère que les informateurs 
appartiennent au groupe des tribus privilégiées, comme nous venons de le voir, qui nous 
donnent "la langue arabe la plus pure", mais qui, cependant, sont marquées par des 
particularités linguistiques précises qui les distinguent 114 . 

104 Farabi ne soulève pas le problème de la possibilité d'une différence entre la langue 
quotidienne de ces informateurs et celle qu'ils utilisent pour transmettre poèmes et récits. 
Faut-il y voir une confirmation de l'existence d'une koinè, dans la mesure où, pour Farabi, 
il y a une seule langue transmise par les informateurs d'Arabie centrale et orientale, qui est 
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la langue des poèmes et des discours, comme aussi celle des récits et qui sert d'objet 
d'étude aussi bien aux lexicographes qu'aux grammairiens 115 . 

105 Ce que souligne par contre Farabi, ici, c'est la modalité de la naissance de ces sciences 
lexicographique et grammaticale : par la considération des similitudes entre termes ou 
entre énoncés, et par l'analyse de ce en quoi réside la similitude, par l'organisation en 
différentes formes de ces similitudes, va naître la science linguistique, grâce à l'émergence 
de notions universelles et de lois universelles. Il convient de se souvenir ici de ce que disait 
déjà Farabi dans un passage précédent quand il expliquait la naissance de la poétique par 
l'existence dans l'esprit de l'homme, naturellement, d'une tendance à la recherche de 
l'ordre et de l'organisation en toute chose 116 . Cette tendance comporte ici la propension à 
trouver des similitudes entre les choses, puis à les organiser. C'est par ce moyen que 
Farabi explique la naissance des notions universelles. Dans le Kitàb al-alfàz, il définit ce 
qu'il faut entendre par les significations universelles lorsqu'il déclare : « Les significations 
dont le propre est d'être prédiquées de plus d'un terme sont dénommées les significations 
universelles et les significations générales... » 117 Et dans le Kitàb Ïsàgügï, on trouve la 
synthèse de ces deux approches de l'universel ainsi introduite : « L'universel est ce avec 
quoi deux choses ou plus entretiennent une similitude [...]. L'universel est ce dont le 
propre est d'être prédiqué de plus d'un terme. » 118 

106 Dans l' Ihsà’, Farabi rejoindra, avec les termes désignant le genre et l'espèce, les notions 
universelles dont il parle ici : « Les noms peuvent être des noms propres comme Zayd et 
‘Amr ; ou bien ils peuvent désigner les genres des choses et leurs espèces comme l'homme, 
le cheval, l'animal, la blancheur et la noirceur. » 119 

107 Ce que ne précise pas Farabi, par contre, c'est comment la tendance qui produit les 
notions universelles produit également les lois universelles. Il faut, sans doute, considérer 
ici que la même tendance dégage, de la similitude entre des termes, les notions 
universelles, et de la similitude entre des énoncés, les lois universelles. Farabi l'énonce et il 
faut l'admettre sans autre précision de sa part. Car il lui suffit de disposer, avec ces notions 
et ces lois, des éléments qui permettront l'élaboration de la science linguistique. Car, pour 
Farabi comme pour Aristote, il n'y a de science que du général ou de l'universel 120 . 

108 II ne faut pas oublier ici que Farabi nous parle du travail effectué par les linguistes dans les 
villes. Il est permis de penser aux linguistes qui ont été, à Basra, à l’origine de ce 
mouvement pour la langue arabe, et d'évoquer leur méthode, sur laquelle tous se sont 
étendus abondamment. Il suffira de retenir ce que l'on peut lire dans le Kitàb al-insàf d'al- 
Anbàrï. Dans la dix-huitième question, où il discute de savoir si l'on peut faire précéder 
laysa de son attribut, il conclut son argumentation en expliquant comment la similitude a 
marqué la problématique de Basra 121 ; mais surtout, dans la question suivante, la dix- 
neuvième, où il discute de la rection de l'accusatif après le mà de négation. Il expose alors 
très explicitement en termes de similitude l'argumentation des Basriens : si mà est 
semblable à laysa, il doit en découler que ce qui est régi par mà est dans la même 
situation que ce qui est régi par laysa. al-Anbàrï poursuit en rejetant l'argument des 
grammairiens de Küfa qui s'appuient ici sur le qiyàs pour refuser, à partir des différents 
emplois de mà, la rection de l'accusatif : « C'est bien le qiyàs, dit-il, mais il reste qu'il y a 
ici entre mà et entre laysa une ressemblance qui exige que mà ait la même rection que 
laysa. » Et il poursuit : « Telle est d'ailleurs la langue du Coran qui déclare “mà hàdà- 
basar fln ” et “mà hunna ummahàtihim”. » 122 

109 Ce passage de Farabi renverrait donc implicitement au travail des linguistes de Basra en 
marquant la distinction entre eux et les bédouins. Les bédouins fournissent le matériau 
initial, les linguistes s'en servent pour élaborer une nouvelle science ; les premiers parlent, 
racontent et déclament. Les seconds écoutent puis écrivent et organisent. Fück a 
particulièrement mis en évidence le rôle critique de ces linguistes 123 . Un témoignage est 
tout à fait remarquable sur ce point, c'est celui d'Ibn Ginnï (mort en 392/1002). Avant de 
dire les raisons que nous avons de faire confiance à ceux qui nous ont transmis l'héritage 
linguistique et culturel arabe, aux naqala, aux ruwàt et aux hamala 124 , il expose 
incidemment, à propos d'un chapitre sur les erreurs commises par les Arabes du désert, 
les raisons de ces erreurs. Il fait dire à Abü ‘Ali al-Fàrisï (mort en 377/987) que « ce qui a 
entraîné les Arabes du désert à commettre des erreurs dans leur expression linguistique (fi 
kalàmihim ) était qu'ils n'avaient pas de principes ( usül ) auxquels se référer ni de lois (ou 
règles, qaivànïri) pour les protéger, mais que leur nature les poussait à s'exprimer de la 
façon dont ils le faisaient : parfois, la passion les entraînait et les détournait du but visé. 
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Tel est le sens de ce qu'a dit Fàrisï, même si ce n'est pas l'énoncé exact de son 
affirmation. » 125 

no C'est dire, sur un mode négatif, ce qui faisait la spécificité des études linguistiques menées 
par les premiers linguistes dans la ville : leur travail et leur réflexion s'appuient sur des 
principes ( usül ) qui guident leur réflexion et commandent les conclusions auxquelles ils 
arrivent. Il faut cependant ajouter qu'Ibn Ginnï ne dévalorise pas pour autant les capacités 
des bédouins ( a‘râbï ) car il ajoute, quelques pages plus loin, à l'adresse de celui qui 
s'étonne de trouver des compétences d'ordre morphologique et une connaissance du tasrïf 
chez ces hommes du désert, que ceci leur vient de leur nature, de la capacité de leur âme et 
de l'excellence de leurs sens 126 . Et il affirme que ces bédouins « remarquent, grâce à leur 
vigueur et à leur nature, ce que nous ne remarquons pas au terme de nos recherches et de 
nos écoutes les plus prolongées ». 127 

Le métalangage 

C'est alors que Farabi va être amené à faire un pas de plus dans son explication de la 
naissance et du développement des sciences linguistiques et dans sa reconstitution de leur 
genèse théorique. En effet, une fois nées dans l'âme ces notions universelles et ces lois 
universelles, « on a besoin de termes pour les exprimer afin que l'on puisse les enseigner 
et les étudier » 128 . 

C'est un changement de nature qui se produit dans le travail des linguistes. Déjà, à la 
phase d'acquisition des données avait succédé une phase d'organisation avec la naissance 
des notions et des lois universelles. Mais Farabi laisse entendre, en présentant la nécessité 
de nouveaux termes dans un but d'enseignement que, plus fondamentalement, ces notions 
universelles et ces lois universelles ne sont rien sans les termes qui servent à les exprimer. 
Cette nécessité d'une nouvelle dénomination nous fait retrouver sa préoccupation, 
exposée au début de ce chapitre, d'une véritable cohérence entre le système des 
significations et celui des termes 129 . Et l'on comprend mieux l'attachement qu'il mettra à 
décrire avec le plus de rigueur possible la naissance de ces termes d'un type spécial 
puisqu'il s'agit de termes relatifs à la langue, d'un métalangage. 

Deux termes d'une alternative se présentent aux linguistes, le second terme se subdivisant 
à son tour : 

inventer et combiner, avec les lettres de la langue concernée, des termes qui n'ont 
jamais été proférés auparavant ; 

Transposer en science linguistique des termes de cette langue utilisés jusqu'alors 
pour désigner d'autres significations : 

soit comme cela se présente, sans aucune raison, 
soit à cause d'une certaine chose 130 . 

114 Devant cette liberté théorique de choix, Farabi énonce une préférence : 

« Le mieux est de dénommer les lois par des termes qui soient les significations les plus 
proches par leur ressemblance aux lois ; il faut alors considérer quelle est la signification 
parmi les significations premières qui se trouve la plus proche par la ressemblance d’une loi 
parmi les lois des termes, et l'on nomme cet universel et cette loi du nom de cette 
signification. En sorte que l'on arrive de cette manière au terme de la dénomination de tous 
ces universels et de toutes ces lois par les noms de leurs semblables parmi les significations 
premières qui ont des noms chez eux. » 131 

115 II y a là une touche de plus au tableau de la dénomination que nous avons déjà exposé, 
touche qui souligne encore plus l'importance de la signification et en même temps le lien 
essentiel qui doit unir le terme à la signification, le signifiant et le signifié. 

116 La nature de ce travail de dénomination peut être éclairée par un passage du commentaire 
de Farabi au livre du Péri Hermeneias d'Aristote. Non point son commentaire littéral, 
mais celui qui nous a été conservé dans la Somme Logique des manuscrits Bratislava et 
Hamidiyyé. Farabi y explique ce que sont les noms transposés ( ism manqüï) et leur 
intervention dans la constitution des arts. Les noms transposés sont des noms qui 
désignent, de prime abord, l'essence des choses, et qui sont ensuite utilisés pour désigner 
l'essence d'autres choses 132 . De tels noms, précise Farabi aussitôt, sont utilisés pour « les 
choses que l'on trouve dans les sciences en voie de constitution ; et il n'arrive pour aucune 
de ces choses qu'elle soit auparavant connue du commun ; et personne du commun n'a, de 
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ce fait, un nom pour la désigner. Celui qui les découvre leur attribue par transposition les 
noms des choses connues qui leur ressemblent. Et il recherche pour cela le nom de ce qui, 
à son avis, lui est le plus semblable » 133 . 

117 Les différentes préoccupations qui sont celles de Farabi dans le domaine de la 
dénomination se retrouvent dans ce cas particulier de la constitution des termes 
linguistiques que nous cherchons à éclairer par ce passage du commentaire du Péri 
Hermeneias. Et tout d'abord l'existence d'une polysémie et d'une spécificité du langage 
des spécialistes opposé au langage de la foule 134 . Il y a ensuite le souci, déjà relevé maintes 
fois, de la similitude entre une chose et le nom qui la désigne. Il faut enfin relever le besoin 
d'une correspondance portant sur l'essence même des choses entre les significations 
élaborées par les sciences linguistiques et les termes qui les désignent. C'est ce souci qui 
fait réserver aux noms transposés, à l'exclusion des métaphores des homonymes, le rôle de 
noms utilisés par les sciences qui se forment. Farabi le précise d'ailleurs tout à fait 
explicitement un peu plus loin lorsqu'il déclare que « les métaphores ne sont utilisées en 
aucune façon dans les sciences ni dans la dialectique mais dans la rhétorique et la 
poétique. Tandis que les noms transposés sont utilisés dans les sciences et dans les autres 
arts » 135 . 

118 Comme le précisera Farabi, le résultat de tout ce travail de dénomination est que la langue 
et le langage prennent la forme d'un art ; il en résulte une double conséquence. La 
première est que cet art, comme tout art, peut s'enseigner et être appris ; la seconde est 
que tout ce qui touche au langage devient susceptible de recevoir une explication par la 
cause : ces linguistes, dit Farabi, peuvent donner les causes de tout ce qu'ils disent 136 . Il 
faut voir dans cette remarque sur la cause à la fois une réminiscence de ce qu'est 
l'universel pour Aristote (universel sur lequel repose tout le travail linguistique dont vient 
de rendre compte Farabi) : « Le grand mérite de l'universel, c'est qu'il fait connaître la 
cause. » 137 On peut y voir en même temps la conscience qu'à travers cet art, c'est 
véritablement une science qui est née, puisqu'il est possible d'affirmer, toujours avec 
Aristote, que la science est une connaissance par la cause 138 . 

119 Le terme de métalangage n'existant pas dans le vocabulaire de Farabi, il éprouve le besoin 
d'en expliciter ici la notion. Il le fera en recourant à un procédé qu'il a décrit par ailleurs, 
pour des cas semblables : il s'agit, par exemple, des espèces qui n'ont pas de nom : on 
recourt alors à la désignation par l'espèce et la différence spécifique 139 . Pareillement, on 
peut remplacer le nom d'une chose, lorsqu'il fait défaut, par sa définition 140 . 

120 Farabi désignera ainsi ce métalangage par les termes de la "seconde imposition", par 
opposition à ceux de la "première imposition" ( al-wad‘ al-tânï et al-wad‘ al-aïuwal) 141 . Il y 
avait eu recours pour expliquer la nature des noms transposés dont il vient d'être 
question 142 : les trois types de noms que sont les métaphores, les noms transposés et les 
homonymes correspondent à une désignation en première imposition qui sera différente 
de celle de seconde imposition pour les métaphores et les noms transposés. Dans ces deux 
cas, les noms de seconde imposition servent à la dénomination dans les arts, et seuls les 
noms transposés servent en seconde imposition pour les sciences. 

121 Lorsque la seconde imposition interviendra pour désigner des réalités relatives à la langue 
comme c'est le cas dans le paragraphe du Kitâb al-hurüf qui nous occupe ici, on aura alors 
ce que nous désignons par le métalangage. Mais il ne faut pas oublier que nous sommes au 
début des sciences et des arts, et avant de passer à l'étape suivante qui nous conduira à la 
naissance des sciences philosophiques, Farabi refait le point, et résume le chemin 
parcouru : « De tout cela, il résulte chez ces hommes cinq arts : l'art de la rhétorique ; l'art 
de la poétique ; la capacité de retenir par cœur leurs récits, leurs poèmes et leurs 
histoires ; l'art de la science du langage ; et l'art de l'écriture. » 143 Ce sera l'occasion pour 
lui de préciser très exactement la portée de ces arts : ces arts sont en effet déterminés par 
ce sur quoi ils portent. C'est ainsi que la rhétorique consiste « à bien persuader la foule 
dans le domaine des choses que poursuit la foule, en se mettant à la portée des 
connaissances qui sont celles de cette foule, en recourant aux prémisses qui sont à 
première vue préférées par elle, et en utilisant des termes qui, selon la première 
imposition, sont dans la situation où la foule a l'habitude de les utiliser. Quant à l'art de la 
poétique, il fait croire, par la parole, à ces choses elles-mêmes. Et enfin, l'art de la 
connaissance de la langue ne fait qu'englober les termes qui, selon la première imposition, 
signifient ces significations elles-mêmes » 144 . 

122 
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Serions-nous ainsi ramenés à la première imposition ? Pourquoi alors cette nécessité de 
nouveaux termes pour désigner les notions universelles et les lois universelles si l'on se 
retrouve aux prises avec les termes de la première imposition ? N'oublions pas en effet ce 
que l'on peut lire au début du Kitâb al-alfâz : « L'art de la grammaire étudie les catégories 
de termes suivant leurs désignations répandues dans le commun et non selon leur 
acception chez les hommes de science. » 145 

123 On ne saurait mieux dire que la grammaire (ou la lexicographie), tout comme la 
rhétorique et la poétique, portent essentiellement sur la langue de la foule, sur la langue 
commune, qui est leur objet. En devenant des arts, en recourant, par la seconde 
imposition, à un vocabulaire technique, elles n'abandonnent pas pour autant la langue 
telle que la pratique la foule. C'est d'ailleurs pourquoi ceux qui pratiquent ces arts qui ne 
sont pas des arts spéculatifs sont considérés comme faisant partie de la foule, tout comme 
le chef des paysans est un paysan et comme les rois de la foule sont membres de la foule 146 . 

124 Les premières sciences sont nées conjointement avec les premières langues des sciences. 
Mais ce ne sont pas encore des sciences au sens démonstratif, comme nous en verrons 
dans le chapitre suivant. C'est ce qui explique ce va-et-vient constant entre la première et 
la seconde imposition, entre la spécialisation naissante et l'appartenance à la foule. 

L'écriture comme science : la calligraphie 

125 Avant d'analyser la naissance, selon Farabi, des sciences spéculatives et philosophiques, 
qui vont faire l'objet du chapitre suivant, il faut ajouter une précision sur l'écriture. Dans 
le passage que nous venons d'analyser, Farabi a fait une remarque que nous avons laissée 
temporairement de côté, mais qui mérite que l'on s'y arrête maintenant. Dans le 
développement qui a précédé sur l'écriture 147 , celle-ci était certes comptée au nombre des 
arts, mais essentiellement parce que c'était une technique, un moyen de venir au secours 
de la mémoire. Or il se trouve que la mise au point qu'il vient de faire en énumérant les 
cinq arts donne des précisions sur trois d'entre eux, à l'exclusion de l'écriture et de la 
mémoire. Omission remarquable, qui pourrait laisser supposer qu'à la différence de la 
rhétorique, de la poétique et de la grammaire, l'écriture pourrait continuer à jouer un rôle 
dans le développement à venir des sciences philosophiques 148 . 

126 Mais c'est surtout, au-delà de cette omission, sa remarque du paragraphe 137 qui nous 
intéresse. Après avoir dit que la langue a pris la forme d'un art qui peut s'enseigner et être 
appris par la parole, et que cet art peut donner les causes de tout ce qui est dit, il ajoute : 
« De même, les lignes avec lesquelles ils écrivent leurs termes, du fait qu'il s'y trouve des 
universels et des lois, les gens s'y sont attachés, en sorte qu'on a pu en parler et qu'il a été 
possible de les enseigner et de les apprendre par le discours. » 149 

127 L'écriture qui était un art et une technique au service de la mémoire, mise en œuvre dans 
les sciences historiques, est prise maintenant comme objet de son propre discours, comme 
but d'une recherche. Alors que dans les sciences du langage la langue parlée, la première 
imposition, est toujours présente, alors qu'il en va de même avec la rhétorique et la 
poétique, comme d'ailleurs avec les récits conservés par la mémoire, il n'en est plus ainsi 
dans le cas de l'écriture : si elle n'est plus instrument, elle devient fin en soi, coupée de la 
langue commune qu'elle servait, et recherchée pour elle-même ; c'est la naissance d'un art 
particulier, d'une science, la calligraphie. L'étymologie du terme français — belle écriture 
— est révélatrice de ce changement d'optique. Et il est un fait que l'écriture, quand elle 
devient une science qui s'enseigne, se transforme en art de la belle écriture. Son but n'est 
plus d'être la transmission d'une information et son support à travers le temps et l'espace, 
mais elle devient fin en soi en devenant décoration. A tel point qu'avec le développement 
des techniques, on en arrivera à des graphismes dans lesquels l'esthétique prime : peu 
importe alors qu'ils soient lisibles ; très souvent, même, l'aspect décoratif deviendra 
tellement prépondérant que cela se fera au détriment de la clarté et empêchera une lecture 
immédiate. 

128 Nous sommes bien loin de la grammaire qui, comme science du langage, n'en restait pas 
moins orientée continuellement vers le parler courant dont elle voulait assurer la 
correction. Farabi y est souvent revenu, nous l'avons encore rappelé dans les pages 
précédentes : la langue du grammairien est la langue qu'utilise la foule ; seule cette langue 
l'intéresse, et pour cause, car sinon il ne s'agirait plus de la langue d'une nation. Avec 
l'écriture, au contraire, tant que celle-ci reste un instrument de notation au service de la 
mémoire et de facilité de transmission de l'information, elle reste l'écriture d'une nation. A 
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partir du moment où elle devient science, et s'enseigne, elle gagne son autonomie, mais du 
coup, change de fonction. Ce n'est plus l'écriture d'une nation, mais une calligraphie 
autonome, qui génère ses propres règles de développement et d'évolution, sans plus 
entretenir de rapport avec la langue qu'elle servait. 

129 Dans le cas particulier de l'arabe, faut-il considérer que le type d'écriture, essentiellement 
consonantique, avec un nombre réduit de caractères et un recours important aux points 
diacritiques, a favorisé ce type d'évolution, dans la mesure où le symbolisme, propre à 
toute évolution d'ordre esthétique, était déjà fortement à l'œuvre dans le système 
graphique. Cela est possible mais insuffisant, car l'on voit mal alors pourquoi une 
calligraphie hébraïque ne s'est pas développée à l'instar de la calligraphie arabe. Une autre 
raison tient peut-être au fait que, dans l'écriture arabe, à la différence de ce qui se passe 
pour les écritures hébraïque ou latine, on n'écrit pas avec des caractères : les lettres n'ont 
pas d'individualité propre, elles dépendent du mot dont elles font partie et de leur place 
dans ce mot. Le mot écrit n'est pas décomposable en éléments standardisés et identiques, 
mais il forme un tout qui impose à la lettre sa forme. La calligraphie pourra connaître 
d'infinis développements car les mots, combinaisons de lettres, sont innombrables. Il y a 
certes une calligraphie de caractères comme chez les Chinois et les Japonais, ou dans les 
alphabets latins. Mais on peut sans doute affirmer que seule la calligraphie arabe a pu se 
développer au point de devenir un élément fondamental de la décoration, aussi bien en 
architecture que dans l'enluminure. La mémoire et les sciences historiques sont alors bien 
loin des préoccupations du calligraphe. 

Notes 

1. Gam‘, p. 86,12-20. Traduction Mallet, p. 158. 

2. Alfâz, § 3, p. 43, 1-10. Elamrani (1983), Logique, p. 201, donne la traduction de ce passage, que nous 
transcrivons ici, en modifiant le terme de "catégorie" pour restituer "terme", chaque fois qu'il y a dans 
l'arabe "alfâz". 

3. Fusül, Dunlop (1955), al-fasl al-awwal, p. 266, 6-267, 2, pour le texte arabe, et p. 274-275, pour la 
traduction anglaise ; ou Türker (1958), p. 203, 5-204, 5. Dunlop rend angïdag et awârig par extrait et 
registre. Le premier de ces termes ne se trouve pas dans les dictionnaires, à la différence du second. Voir 
Hawàrizmï, Mafâüh, p. 37, 2 et p. 39, 7. 

4. Hurüf, § 20-21, p. 71,12-72, 2. 

5. Hurüf § 113, p. 134, 2-4. 

6. Hurüf § 121, p. 138, 9-11 : « wa yakünu dâlika awwal an lima ‘arajuhu bi-bâdi’ al-ra’y al-mustarak wa 
ma yuhassu min al-umür allatï hiya mahsüsât mustaraka min al-umür al-nazariyya mitl al-samâ’ wa-l- 
kawàkïb wa-l-ard wa mâ fihâ. » 

7. Cette notion sera d'ailleurs reprise quelques lignes plus loin, à deux reprises (1.14 et 15) avec le terme 
même de ma‘rifa, connaissance. 

8. Hurüf § 121, p. 138, 11. Le terme d 'istinbât revient également quelques lignes plus loin à propos de la 
connaissance expérimentale, ligne 14. 

9. Hurüf § 121, p. 138,11-17. 

10. Farabi développera la même idée dans le Kitâb al-gam‘, à propos de la conciliation entre Platon et 
Aristote, sur la question de la connaissance. La conciliation qu'il propose est une lecture aristotélicienne de 
la question quand il déclare : « Les sens ne perçoivent que les particuliers ; des particuliers résultent les 
universaux et les universaux sont les expériences véritables. Toutefois, parmi les expériences, il en est qui 
résultent d'une intention. L'habitude s'est établie, dans le vulgaire, d'appeler ceux des universaux qui 
résultent d'une intention "antérieurs à l'expérience". Quant aux universaux qui parviennent à l'homme, mais 
non selon une intention, il n'existe pas, pour eux, de nom chez le vulgaire, parce qu'il ne s'en préoccupe pas, 
mais il existe, pour eux, un nom chez les savants. Ils les appellent "les fondements des 
connaissances" (awâ’il al-ma‘àrif), ou "les principes de la démonstration" ( mabàdï’ al-burhân ), ou encore 
leur donnent d'autres noms semblables. Aristote a montré, dans le livre de la Démonstration, que celui qui 
perd un sens perd une science, car les connaissances ne parviennent à l'âme que par la voie des 
sens. » ( Seconds analytiques, I, 18, 81a 38) Kitâb al-gam‘, édition Nader, p. 98, 20 - 99, 2 ; éd. Dieterici, 
p. 20,16-23 ; traduction Mallet, p. 173. 

11. Hurüf § 123, p. 139, 6-14 : » Il est évident, depuis le début, qu'il y a des choses sensibles saisies par les 
sens, et parmi elles, des choses qui se ressemblent et des choses qui diffèrent, et que les sensibles qui se 
ressemblent se ressemblent par une signification unique intelligible à laquelle elles participent, et cela est 
commun à tout ce qui leur ressemble ; et l'on comprend rationnellement en chacune d'elles ce que l'on 
comprend en l'autre, et l'on nomme cet intelligible attribué à plusieurs "l'universel" et "la signification 
générale". Quant au sensible lui-même, toute signification qui est unique et ne possède pas de qualité 
commune à de nombreuses choses et à laquelle aucune chose absolument ne ressemble, on la nomme le 
singulier et l'individu ; et tous les universels sont nommés genre et espèce. C'est ainsi que parmi les mots, il 
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y en a qui indiquent les genres et les espèces et en général les universels, et il y en a qui indiquent les 
individus et les singuliers. » Cf. Arnaldez, SI, 1977, p. 59. 

12. Hurüf § 122, p. 139, 2-3 : « wa nahadat anfusuhum bi-fitarihâ li-an tataharrâ fi tilka-l-alfâz an 
tantazim bi-hasab intizâm al-ma‘ânï ‘alâ aktar mâ tata’attâ lahâ fi-l-alfàz. Et Farabi conclut ainsi ce 
paragraphe : « Si personne parmi eux n'a fait cela, ceux qui organisent leurs affaires dans le domaine du 
langage le font jusqu'à ce qu'ils s'y mettent eux-mêmes » (p. 139, 4-5). 

13. Sur ce point des rapports de la logique et de la grammaire chez Farabi, on pourra se référer à 
« Grammaire, Logique, Études linguistiques chez al-Fàràbï », in Historiographia Linguistica, vol. VIII, n° 
2/3 (1981), p. 365-377 ; et à « Mentalité grammairienne et mentalité logicienne au IV e siècle », in Zeitschrift 
filr arabische Linguistik 15-85, p. 104-117. 

14. Hurüf § 123, p. 139,15-18. 

15. Hurüf § 123, p. 139,18-140, 6. 

16. Cf. Péri Hermeneias, 2, 16a 19-26. D'ailleurs, dans le commentaire qu'il a donné de cette œuvre, Farabi 
est très explicite sur ce point quand il commente le passage suivant d'Aristote : « Pourtant, ce qui a lieu dans 
les noms simples n'a pas lieu dans les noms composés pour les premiers, la partie ne présentant aucune 
signification quelconque, tandis que, pour les derniers, elle contribue à la signification du tout, bien que, 
prise séparément, elle n'ait aucune signification » (16a 23-26). Farabi déclare en effet: » La partie du nom 
simple ne signifie absolument rien qui puisse donner lieu à énoncé. En effet, quand nous disons abkam, 
muet, c'est un nom simple en arabe, et si nous disons ab et si nous disons kam, lorsque nous isolons chacun 
des deux éléments, chacun signifie quelque chose (père et combien). Mais le fondateur de la langue n'a pas 
voulu faire un nom composé de deux termes, mais il a posé les deux parties d'un nom simple » ( Fi-l-‘ibâra 
(i960), p. 30, 20-23). 

17. Hurüf § 124, p. 140, 8-11. 

18. Hurüf § 125, p. 140. 

19. Hurüf § 19, p. 71. Voici ce que dit Farabi: » Il faut, si on désire connaître ces prédicaments, avoir connu 
auparavant ceux dont les noms sont homonymes, ceux dont les noms sont synonymes et ceux qui sont 
intermédiaires entre les homonymes et les synonymes. Les prédicaments dont les noms sont homonymes 
sont ceux qui sont nommés d'un nom unique et sont attribués à des choses différentes par le moyen d'une 
chose semblable, sans que ces choses qui sont mises en rapport avec eux soient nommées par leurs noms, et 
sans que cette chose unique soit nommée du nom de ces choses. Puis les prédicaments dont les noms sont 
synonymes sont ceux qui sont nommés d'un nom unique et sont attribués à une chose unique sans que cette 
chose unique soit nommée du nom de ces choses. Et enfin, les intermédiaires sont les noms des choses qui 
sont nommées d'un nom unique dérivé du nom de la chose à laquelle les prédicaments sont attribués, par 
exemple médical dérivé du terme médecine. Ce sont également les choses qui sont nommées d'un nom 
unique qui est identiquement le nom de la chose à laquelle les prédicaments sont attribués ; chacun de ces 
prédicaments est sur le mode de l'égalité ou de l'excellence. Ensuite, on peut connaître les prédicaments 
dont les noms sont différents, ceux dont les noms sont synonymes et ceux dont les noms sont dérivés. » 

20. E. Gilson, dans Linguistique et Philosophie, p. 35-36, aborde le sujet de l'homonymie, lorsqu'il parle 
d'homophonie et d'homographie, et il évoque, à propos d'exemples comme saint, sein, seing, ceint, sain, 
d'une part, et coin, aux multiples sens, sans parler du coin de l'œil, du coin du feu, du coin perdu, etc., 
d'autre part, « la disette des graphies pour exprimer des idées différentes et des mots différents. Un fait 
d'importance capitale s'impose aussitôt à la réflexion : la paucité (s'il faut reprendre à l'anglais un ancien 
mot français qui nous fait aujourd'hui défaut) des signes dont nous disposons, par rapport à la quantité 
indéfinie des significations qu'on leur demande de signifier. Ce n'est pas là, insistons-y, une question 
d'inégalité numérique, mais plutôt d'incommensurabilité entre l'ordre des signifiants et celui des signifiés. Il 
n'y a entre les deux ordres littéralement aucune proportion ». Voir plus loin, note 149. 

Nous lisons dans Nwyia, Exégèse, p. 117, note 2, une citation du passage suivant de Tirmidï Hakïm : « L'un 
dit que islam et ïmân sont identiques ; un autre dit qu'ils sont différents. Réponds-leur : quand avez-vous 
trouvé deux mots ayant un sens si identique que l'un n'ajoute rien à l'autre, ne füt-ce qu'une nuance très 
subtile ? » 

21. Farabi utilise différents termes pour désigner ces notions d'homonymie et de synonymie. On trouve ainsi 
mustarak, musakkak ou muttafiq pour homonyme, et mutarâdif ou mutawâti’ pour synonyme. Les 
références abondent, par exemple in Hurüf § 19, p. 71 ; § 50, p. 91 ; § 88, p. 115 ; § 124, p. 140 ; § 130, p. 143 ; 
§ 158, p. 161. Voir aussi Kitàb al-alfaz, § 35, p. 80-81, où Farabi distingue deux aspects de la synonymie : de 
nombreux noms peuvent s'appliquer exactement à une chose, et cela de deux façons : soit que ces nombreux 
noms qui s'appliquent exactement à la chose indiquent seulement un seul sens de la chose, soit que les noms 
différents qui s'appliquent à la chose en indiquent des sens différents qui ont chacun des définitions 
différentes. Voir aussi ‘Ibâra (S. Sâlim, 1976), p. 20,3-6 et sq. Sur tous ces termes, on se reportera avec profit 
au Lexique de Goichon, n° 274, p. 143 ; n° 299, p. 152-153 ; n° 319 et 320, p. 159-161 ; n° 654, § 8, p. 371 et § 
15 , P- 374 ; n° 782 et 783, p. 440. 

Quant à SIbawayhi, dans le début de son Kitàb, il expose ainsi la question : on trouve deux termes différents 
à cause de la différence des deux sens, deux termes différents alors que le sens est le même, et la 
concordance des deux termes alors que les sens sont différents. Édition Hârün, tome I, p. 24, 8-9. Cette 
problématique de l'homonymie et de la synonymie est proche de celle d'Aristote qui commence par la 
définition de l'homonymie le premier livre de YOrganon, les Catégories : « On appelle homonymes les 
choses dont le nom seul est commun, tandis que la notion désignée par ce nom est diverse » (la 1). Ce qui 
donne, dans la traduction ancienne d'Ishàq ibn Hunayn (m. 911) : al-muttafiqa asmàuhâ yuqâl innahâ 
allait al-ismfaqat ‘âmm lahâfàamma qawl al-gawhar alladï bi-hasab al-ism fa-muhâlif D'autre part, le 
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synonyme se dit de ce qui a à la fois communauté de nom et identité de notion (la 6) et, en arabe : « wa-l- 
mutawâtVa asmâ’uhâ yuqâl innahâ allatï al-ism ‘âmm lahâ wa qawl al-gawhar alladï bi-hasab al-ism 
wâhid bi-‘aynihi ayd° n . » La traduction arabe est d'Ishàq ibn Hunayn (et non de Hunayn ibn Ishâq, lapsus de 
Badawi in Transmission, p. 74) comme l'atteste Vexplicit du texte conservé dans le manuscrit arabe n° 2346 
de la Bibliothèque Nationale à Paris, ff. i57r-iôor et 162^178 v. Ce texte arabe des Catégories a été édité, 
après Zenker et Bouyges, par Georr puis par Badawi. Cf. Transmission, p. 75. 

On peut se référer aussi, sur ces deux termes d'homonyme et de synonyme, à la note de Tricot à propos de 
Métaphysique, A 6, 987b 10, tome I de la traduction française, p. 57, § 2 de la note 2. On consultera 
également l'Index de Bonitz, p. 514a 25-b 18, et p. 734b 29-58. 

22. Hurüf § 126, p. 140,19-141, 3. 

23. Le terme de métaphore est la transcription du grec metaphora (Bonitz, 462a 16-52). Aristote en donne 
une définition dans Poétique, 21,1457a 6-9 : « La métaphore est le transport à une chose d'un nom qui en 
désigne une autre, transport ou du genre à l'espèce, ou de l'espèce au genre, ou de l'espèce à l'espèce ou 
d'après le rapport d'analogie. » Ce terme donne heu à de nombreuses remarques et précisions dans la 
Poétique comme dans la Rhétorique, et revient également dans d'autres œuvres du Stagirite. La traduction 
arabe ancienne de la Poétique, celle d'Abü Bisr Mattâ, utilise non point le terme d 'isti‘âra, comme le fait 
Farabi, mais celui de ta‘addï ; cf. éd. 'Ayyàd, 1967, p. 117,123,125, etc. Le texte, traduit du syriaque à l'arabe, 
est souvent éloigné de l'original grec. Quant à l'ancienne traduction de la Rhétorique, elle utilise les termes 
de tagyïr et de magâz. La traduction, dans ce cas aussi, pour l'œuvre d'Aristote, est fort mauvaise. 

24. Hurüf, § 127, p. 141, 6-10. Sur la métaphore, voir aussi ‘ibâra (Sâlim, 1976, p. 19 sq.) 

25. Hurüf § 127, p. 141, 6. 

26. Cf. sur ce point ce que dit un peu plus loin Farabi, Hurüf § 130, p. 143,11 sq., lorsqu'il décrit le travail de 
ceux qui viennent après le fondateur de la langue et poursuivent sa tâche en perfectionnant ou polissant les 
termes existant et en forgeant ceux qui manquent. 

27. Hurüf § 129, p. 142, 13-15 : « Fa-tahsul [...]sinâ‘at al-si‘r li-mâ fi fitrat al-insân min taharrï al-tartïb 
wa-l-nizâm fi kulli say’. Fa-innâ awzân al-alfaz hiya lahâ rutba wa husn ta”lïf wa nizâm bi-l-idâfa ilâ 
zamân al-nutq. » Cela implique une combinatoire. 

28. Hurüf § 127, p. 141,13-15. 

29. Hurüf § 129, p. 142, 6-9 : « Il est évident que les significations rationnelles chez ceux [qui ont l'habitude 
d'une langue et de son organisation] sont toutes rhétoriques, puisqu'elles sont toutes selon le sens commun. 
Les prémisses, chez eux, ainsi que leurs termes et leurs énoncés, sont tout d'abord rhétoriques. Les 
rhétoriques sont les premières dès le début. » 

30. Hatâba, p. 54-57, 254b 6-255a 12. On peut rapprocher de ce passage de Farabi et de sa remarque sur la 
tendance à l'ordre et à l'organisation, ce que dit Aristote dans sa Poétique, dont Farabi connaissait la 
traduction arabe. Il y est dit en effet: il semble qu'il y ait deux causes naturelles de la naissance de la 
poétique : la comparaison et l'imitation d'une part, et le plaisir qu'il y a à apprendre d'autre part. Cf. éd. 
‘Ayyàd, p. 37,11-22 et p. 39,1-3, correspondant à Poétique, 4,1148a 4-15. 

31. Hurüf § 129, p. 142,11-12. 

32. Hurüf § 130, p. 143, 1-3. Les expressions arabes utilisées sont ruwât al-hutab, ruwât al-as‘âr et huffâz 
al-ahbâr. 

33. Hurüf § 130, p. 143, 4-6 : « wa yakunüna hum hukamâ’ tilka-l-umma awwal an wa mudabbirühum wa- 
l-margü‘ilayhim fi lisân tilka-l-umma. » 

34. Sur la poésie antéislamique, la littérature critique est très vaste et l'on peut également se reporter au 
Fihrist, p. 229-232, trad. anglaise, I, p. 343-350. Je ne rentrerai pas dans la discussion relative à son 
authenticité. Qu'il me suffise ici de dire que cette poésie nous intéresse, du point de vue où nous sommes, 
dans la mesure où elle fait partie de l'héritage littéraire arabe et où elle permet à Farabi de remonter aux 
premiers temps de la langue arabe et de son élaboration. Nous en avons déjà fait mention, p. 19-20 et note 1. 

35. Sur les ayyâm al-‘arab, qui sont, avec la poésie, l'une des sources de nos connaissances sur le monde 
arabe avant l'islam, on pourra se référer au long développement donné par Ibn al-Nadïm dans son Fihrist, 
Maqàla III, fann 1, p. 137- 174, trad. angl., I, p. 192-252, qui mentionne de nombreux auteurs et leurs 
œuvres. Mittwoch note que rien ne nous en est parvenu dans sa forme originale ; la meilleure source 
d'extraits reste Abu ‘Ubayda (m. 210/825), (cf. Fihrist, p. 85-86, trad. I, p. 115-118), qui fut un grand érudit 
de Basra où il naquit en 110/728. On retrouve également des récits de ayyâm dans des œuvres comme le 
Kitâb al-agânï d'al-Isbahànï ou chez des auteurs comme Yâqüt, Ibn ‘Abd Rabbih, al-Nuwayrî, Ibn al-Atïr, 
etc. Cf. E.I. 2 , 1 , p. 816-817, l'article « Ayyâm al-‘arab », par E. Mittwoch. 

36. Indépendamment, encore une fois, de toute considération sur l'authenticité de ce qu'ils ont transmis, 
c'est un autre problème. Authentique ou non, ce qu'ils ont transmis a joué un rôle fondamental, et 
fondateur. 

37. Hurüf § 130, p. 143, 6-144,11. 

38. Il est remarquable de constater que l'histoire ne tient pas de place chez Farabi dans la classification des, 
sciences. La situation était déjà analogue chez les Ihwàn al-Safa’, qui dans la septième Épître mentionnent 
l'histoire et la biographie dans la première grande division, parmi les sciences que nous pourrions, à la suite 
de Gardet et Anawati, appeler les "sciences disciplinaires", al-‘ulüm al-riyâdiyya. Elles sont au nombre de 
neuf: l'écriture et la lecture ; l'étude de la langue et de la grammaire ; l'arithmétique et les transactions 
commerciales ; la poésie et la métrique ; la science de la divination ; la magie, les enchantements, la chimie 
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et la mécanique ; les arts et métiers ; le commerce, l'agriculture et l'élevage ; les biographies et les récits, al- 
siyar wa-l-ahbâr. Mais si l'histoire, sous forme de récits et de biographies, est donc mentionnée dans la 
classification théorique des sciences, il est intéressant de noter qu'aucun traité ne la développe, alors que, 
par contre, la géographie, al-gugrâfiyâ, qui n'est pas mentionnée dans la classification des sciences, est 
traitée dans la quatrième risâla. 

Farabi, nous l'avons signalé, ne mentionne pas l'histoire dans sa classification: ni parmi les sciences 
linguistiques, ni parmi les sciences relevant de la politique. Pareillement, même si elles en parlent, les autres 
classifications des sciences du rv^/X 6 siècle n'accordent pas à l'histoire une place vraiment importante. C'est 
ainsi que Hawàrizmï, dans son Mafâtïh-al-‘ulüm, met l'histoire, al-ahbâr, dans les sciences de la loi 
religieuse, en sixième position, après le fiqh, le kalâm, la grammaire, l'art du secrétaire et la prosodie. 
Tawhïdï, dans sa Risâla fi-l-‘ulûm, ne mentionnera, après le Coran, que la sunna et le hadït, et ne parlera en 
aucune façon de l'histoire. 

Ceci pour l'aspect théorique, celui des classifications des sciences. Mais, dans l'autre sens, il y a la 
classification pratique, et nous en avons une remarquable, réalisée par le Fihrist d'Ibn al-Nadïm. Il fait une 
large place à l'histoire et aux sciences historiques : nous avons signalé plus haut, note 35, la première section 
du troisième chapitre consacré aux sciences historiques. En voici le début : « Chapitre trois, relatif aux 
historiens, aux généalogistes et aux traditionistes. Il comporte trois sections. La première section: données 
historiques relatives aux historiens, aux généalogistes, aux biographes, aux traditionistes ; titres de leurs 
ouvrages. Deuxième section: données relatives aux secrétaires, aux correspondants et aux chargés des 
impôts ; titres de leurs ouvrages. Troisième section : données relatives aux hommes de lettres, aux hommes 
de cour, aux chanteurs, aux bouffons et aux bateleurs ; titres de leurs ouvrages » (arabe, p. 137 ; trad. angl., 
p. 192 du tome I). 

39. Dans son Histoire de la littérature arabe, p. 85 sq., Blachère, lorsqu'il décrit l'étape de constitution et de 
recension du patrimoine poétique et historique des arabes (p. 85-127), est extrêmement sévère pour les 
grands transmetteurs, râwiya, qui ont pris le relais des transmetteurs primitifs ( râwï, ruwât ) durant le 
deuxième quart du premier siècle. Au début, la poésie se transmettait oralement. Puis différents éléments 
comme la constitution d'États, les querelles politico-religieuses, la curiosité du passé, vont pousser à 
compléter par l'écrit la tradition orale. Mais cela se fera peu à peu, tardivement, avec tous les aléas dûs à la 
forme primitive de l'écriture arabe, sans points diacritiques, ni harakât. Les grands transmetteurs n'ont 
aucune rigueur méthodologique. Il y aura un progrès dû à l'influence des études grammaticales et 
philologiques. Mais même les érudits n'évitent pas certains défauts: passion des termes rares (p. 121), goût 
du romanesque (p. 122) et du merveilleux, méthode subjective, ignorant les exigences de la critique 
moderne. 

Il est intéressant de relever ici que Blachère considère comme un défaut le goût du terme rare, alors que chez 
Farabi, c'est le besoin qui va expliquer, chez les ruwât, le recours aux termes "étranges", al-alfâz al-garïba 
(143,8). 

40. Hurüf, § 130, p. 143, 5-6. 

41. Voir plus haut, page 223-224. 

42. Hurüf, § 130, p. 143, 8. 

43. Voir plus haut, note 39. 

44. Voir le développement consacré à l'enseignement, p. 375 sq. 

45. Hurüf § 137, p. 148, 7-8. 

46. Voir plus haut, p. 230-231. 

47. Hurüf § 130, p. 143, 8-9 et p. 144,10. 

48. Sur ce point des rapports entre philosophie et religion, voir plus loin, p. 283 sq. 

49. Voir sur cette question le Kitâb al-gam‘ où Farabi "concilie" les démarches de Platon et d'Aristote. 
Dieterici, p. 8, 20-10, 3 ; Nader, p. 87, 7-88,12. Traduction Mallet, 2.4.1.-2.4.3., p. 159-160. 

50. Voir le début des Fusül, déjà cité plus haut, p. 216-217. 

51. Hurüf § 130, p. 143,12-13. 

52. Voir plus haut, p. 206. 

53. Voir sur ce point ce que nous avons dit plus haut, p. 156 sq. 

54. Ihsâ’, p. 47,11-48,1. 

55. Sur ce point de la beauté ou de la laideur des termes, voir ce que dit Aristote dans le livre III de la 
Rhétorique, à propos de la convenance ou de la non-convenance de la métaphore : III, 2 1405a 10-14053 20, 
et qu'il conclut ainsi : « Voilà les sources d'où il faut tirer les métaphores : de choses qui sont belles ou par le 
son ou par la signification, ou par la vue, ou par quelque autre sens ; il vaut mieux dire l'aurore "aux doigts 
roses" que "aux doigts écarlates", ou, ce qui est encore moins bon, "aux doigts rouges". » Trad. Dufour, 
Belles Lettres, p. 45. Il ne faut pas oublier que des sonorités laides peuvent être une expression rhétorique de 
la laideur. 

56. Hurüf § 130, p. 144, 2. 

57. Voir plus haut, p. 221-222, et en particulier p. 222, note 15, où ce souci porte comme ici sur la structure 
même des termes et des significations. 

58. Hurüf § 130, p. 144, 7-11. 

59. Hurüf § 130, p. 144, 7-8. 
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6 0. Hurüf § 130, p. 144,10. 

61. Hurüf, § 131, p. 144,12-14. 

62. La liste des inventions de Theuth est très remarquable car elle englobe l'ensemble des sciences 
mathématiques, avec l'arithmétique, la géométrie, la mécanique céleste, et, par le biais du trictrac et des dés, 
le calcul des probabilités, dont on sait toute l'importance qu'il prendra à partir de Pascal. L'écriture ainsi 
introduite ne sera-t-elle pas prête à devenir un jour l'instrument d'une combinatoire à laquelle rêvera 
Leibniz ? 

63. Platon, Phèdre, 274e. Traduction Robin-Moreau, La Pléiade, II, p. 75. 

64. Voir plus haut, p. 47-48. 

65. Hurüf § 131, p. 144, 14-15. Faut-il préférer la leçon radVa à muhtalita ou muhtalifa ? Sans doute, bien 
que la lecture muhtalifa ait un sens dans un tel contexte, chacun pouvant être amené à introduire, dans le 
système, des particularités variées qui lui sont propres. 

66. Aristote, Péri Hermeneias, 16a 3-4. Traduction Tricot, p. 77-78. 

67. ‘Ibâra (i960), p. 25,1 sq. 

68. ‘Ibâra (i960), p. 25,13-14. 

69. Voir plus haut, p. 38-39. 

70. Hurüf § 131, p. 144,15-16. 

71. Hurüf § 131, p. 144,17-18. 

72. Hurüf § 131, p. 144,18-19. 

73. Voir plus loin, p. 382-383. 

74. Une confirmation de cette interprétation limitative du texte de Farabi se trouve dans ce que dit Farabi 
quelques pages plus loin, § 138, p. 148,14-16, quand il récapitule la présentation des arts qu'il vient de faire, 
dans un ordre modifié, et qu'il déclare : » Il se produit chez ces hommes, cinq arts : l'art de la rhétorique, l'art 
de la poétique, la capacité d'apprendre par cœur leurs récits, leurs poèmes et leurs histoires, l'art de la 
connaissance de la langue et l'art de l'écriture. » La mémoire occupe dans cette récapitulation une place 
centrale qui va expliquer que l'homme cherchera à aller plus loin sur le chemin de la connaissance et va 
prospecter les voies dialectiques et démonstratives. 

Nous reviendrons plus loin, à propos du métalangage, sur cette présentation des cinq arts, p. 266. 

75. Hurüf § 132-139, P-145-149- 

76. Hurüf § 132, p. 145, 2-3. 

77. "Longuement". Mot à mot, durant un long temps. Il n'est pas sans intérêt de noter ici la différence de 
durée entre l'approche écrite et l'approche orale d'un texte. L'approche écrite se fait par la vue et peut 
immédiatement embrasser un ensemble de données ou passer instantanément d'une donnée à une autre. 
L'approche orale, par l'audition, est soumise au déroulement temporel, il faut avoir écouté le début pour 
accéder à la suite et à la fin. Cette différence d'approche se retrouve dans l'approche ponctuelle et directe que 
permet un disque d'un côté, et l'approche séquentielle de la bande d'enregistrement de l'autre. Sur les 
rapports entre la vue et l'ouïe et leur intervention dans le domaine de la connaissance, on pourra se référer 
aux premières lignes de la Métaphysique d'Aristote, A, 1,980a 21 : « Tous les hommes désirent 
naturellement savoir ; ce qui le montre, c'est le plaisir causé par les sensations, car, en dehors même de leur 
utilité, elles nous plaisent par elles-mêmes, et, plus que toutes les autres, les sensations visuelles. En effet, 
non seulement pour agir, mais même lorsque nous ne nous proposons aucune action, nous préférons, pour 
ainsi dire, la vue à tout le reste. La cause en est que la vue est, de tous nos sens, celui qui nous fait acquérir le 
plus de connaissances et nous découvre une foule de différences. » Conjuguées avec la mémoire, les autres 
sensations, en particulier l'ouïe, auront un rôle important dans l'acquisition des connaissances : « Sont 
seulement intelligents, sans posséder la faculté d'apprendre, les êtres incapables d'entendre les sons, tels 
l'abeille [...] ; au contraire, la faculté d'apprendre appartient à l'être qui, en plus de la mémoire, est pourvu 
du sens de l'ouïe. » (980a 22-26.) (Traduction Tricot, I, p. 2-3.) 

Sur les rapports de la vue et de l'ouïe dans le langage, on pourra se souvenir de ce que déclare Rousseau dans 
le premier chapitre de son Essai sur l'origine des langues, où ayant ramené à deux les "organes passifs" du 
langage, la vue et l'ouïe, il décrète la supériorité du geste et de la vue : « Quoique la langue du geste et celle 
de la voix soient également naturelles, toutefois la première est plus facile et dépend moins des conventions : 
car plus d'objets frappent nos yeux que nos oreilles, et les figures ont plus de variété que les sons ; elles sont 
aussi plus expressives et disent plus en moins de temps » (p. 501). Un peu plus loin, p. 504, il ajoute, en 
désignant la vue : « Des deux sens par lesquels nous sommes actifs, un seul suffirait pour nous former un 
langage. » 

78. Hurüf § 132, p. 145, 4-7. Le verbe sami‘a est utilisé quatre fois en trois lignes. 

79. Édition Hârün, revue par Naggàr, Le Caire, 1964-1968, 15 tomes. Tome 1, p. 6, du texte arabe, § 2. Voir 
plus haut, p. 182-183. 

80. Hurüf § 133, p. 145, 9-13. 

81. Troubetzkoy, Principes de phonologie, p. 67. 

82. Troubetzkoy, Principes de phonologie, p. 54. 

83. Hurüf § 133, p. 145,13-17. 

84. Hurüf § 133, p. 145,17-20. 
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85. Huruf, § 133, p. 145, 20-146, 4. 

86. Hurüf, § 134, p. 146, 5-20. 

87. Blachère, dans son Histoire de la littérature arabe, I, p. 71, reprend le texte de Farabi en l'empruntant à 
Suyütï et note qu'avant lui, Renan, Histoire des langues sémitiques (4 e éd., p. 349), et Blau, Z.D.M.G., XXIII 
(1869), p. 592, avaient déjà utilisé ce texte. 

88. Voir plus haut, p. 200-202. 

89. Cf. Hours, Chronologie du monde musulman. Fück retarde cet événement de dix ans et note que dans 
les débuts, l'arabe fut une langue de plus parmi celles qui avaient cours là où s'étendait l'empire. « Avec les 
bédouins, auxquels les campagnes de conquête avaient ouvert des terrains de pacage de dimensions 
inespérées, leurs dialectes [ceux des bédouins] se déplacèrent jusqu'aux frontières de l'empire. Par contre, la 
population soumise maintint fermement partout, dès le début, ses idiomes ancestraux. [...] De même, dans 
les villes, la situation linguistique ne fut tout d'abord modifiée que dans la mesure où leur polyglottie se 
trouva enrichie par l'arabe nouvellement introduit. Le seul fait que le grec, à l'ouest de l'empire, et le persan, 
à l'est, se soient maintenus pendant un siècle comme langues de chancellerie et d'administration, montre 
clairement combien les choses évoluèrent lentement. »Arabiya (1955), p. 11-12. Et, toujours selon Fück: 
« En Égypte, l'arabe se heurtait au copte ; comme en Iraq, la langue des conquérants restait limitée, là aussi, 
aux camps de l'armée surtout, Foustat principalement, ainsi qu'aux territoires que les tribus arabes avaient 
choisis comme terrain de pacage. [...] Le grec resta, en premier lieu, la langue administrative. L'arabe fut 
introduit dans l'administration, pour la première fois, en l'an 87 de l'Hégire ; ce ne fut cependant qu'au 
début du second siècle que l'arabe l'emporta effectivement. » (p. 18-19.) 

90. Voir plus haut, p. 165-167. 

91. Ce n'est pas le lieu de revenir ici sur les rapports entre l'écriture et la ville. Il suffira de dire que la 
structure urbaine ne se développe comme telle que grâce à la mise en place d'une structure administrative 
complexe qui ne peut plus se passer de l'écriture. On peut se référer à ce que dit Massignon sur la ville 
comme süq sédentarisé. 

92. Hurüf, § 135, p. 147, 3-6. 

93. Hurüf § 134, p. 146, 8 et 9. 

94. Hurüf § 134, p. 146, 7-8. 

95. Blachère, H.LA., I, p. 8. 

96. Sur Hudayl, voir EJ. 2 , III, p. 559-560. 

97. Blachère, H.LA., II, p. 248. 

98. al-Suyütï, al-Muzhir fi ‘ulüm al-luga wa anwâ‘ihâ. Éd. Gàd al-Mawlà, al-Baggâwï, Abü- 1 -Fadl Ibrâhîm ; 
Dâr al-Fikr, Beyrouth, s.d., 2 tomes. Tome I, p. 211-212. 

99. Suyütï, Muzhir, I, p. 209. 

100. Suyütï, Muzhir, I, p. 209-210. 

101. Suyütï, Muzhir, I, p. 211. 

102. Voir plus haut, p. 250-251, la distinction entre les informateurs et les promoteurs des sciences 
linguistiques. 

103. Hurüf p. 40-41. 

104. Suyütï, Muzhir, I, p. 211,12-212,13. 

105. Kitàb al-hurüf introduction de Muhsin Mahdi, p. 40-41. 

106. Voir, sur la contamination de la langue de Qurays, ce que dit Blachère dans son Histoire de la 
littérature arabe, p. 75-76 : « Au X e siècle, il semble admis par les grammairiens musulmans eux-mêmes que 
les dialectes du Hedjaz offrent, dès le VIII e siècle, des faits de contamination venus du Yémen. (En note : Abü 
Nasr Fârâbï, dans Muzhir (2) I, p. 128 ; Blachère, Int. Cor., p. 158 (trad. du passage). Il est peu vraisemblable 
qu'une déclaration qui réduit si fortement le domaine de l'arabe pur ait été une opinion isolée et l'on doit 
admettre que si sa hardiesse ne l'a point fait rejeter, c'est qu'elle s'imposait au consensus doctorum. Fin de la 
note.) Le parler de la Mekke (celui des Qurays) est, il est vrai, passé sous silence, mais on en devine la raison 
(renvoi à la p. 75 où il est dit que c'est le parler de Muhammad qui a eu la révélation du Coran). En fait, il 
n'est pas admissible que le parler d'une cité marchande qui, par surcroît, est le centre d'un grand pèlerinage 
annuel, se soit conservé pur de toute influence extérieure. La langue du Coran dénonce d'ailleurs de 
multiples emprunts dans le domaine du vocabulaire (renvoi à la p. 50). Les apports extérieurs n'ont pas dû 
s'arrêter là. Dans l'ensemble, les éléments ayant formé le fond de la population mekkoise paraissent avoir 
été fort brassés. » 

107. Voir plus haut, le chapitre précédent ; v.g. p. 206. 

108. Hurüf § 147 sq., p. 153 sq. 

109. E.I. 2 , V, p. 118-119. 

110. Hurüf § 136, p. 147,11-18. 

111. Voir sur ce point ce qui a été dit précédemment, p. 176. 

112. Hurüf § 131, p. 144. Voir ici plus haut, p. 240 sq. 

113. On peut se référer à ce qui a été dit plus haut, p. 244, note 77. 
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114. Suyütï se plaît à opposer Qurays et sa pureté aux particularités de Tamîm (‘an‘ana), de Qays 
(‘ agrafiyya ), d'Asad ( kaskasa ), de RAbï‘a ( kaskasa ). Muzhir, I, p. 210, 11-12. On trouvera de nombreux 
exemples des oppositions entre la langue du Higâz et celle de l'Arabie Orientale dans Blachère, Histoire de la 
littérature arabe, I, p. 71-74. 

115. Sur ce point de la koinè, cf. Blachère, Histoire de la littérature arabe, I, ch. III, p. 66-82, et sa 
conclusion, p. 79 sq. Il y reprend son développement antérieur (1947) qu'il avait donné dans Introduction au 
Coran, p. 156-169. Voir aussi David Cohen, « Koinè, langues communes et dialectes arabes », in Arabica, IX, 
2 (1962), p. 119-144, et particulièrement p. 119-122. Voir aussi, du même, article « Arabe, langue arabe », in 
Encyclopœdia Universalis, II, p. 197. C. Rabin est bref sur ce point in E.I. 2 , I, article « ‘Arabiyya », p. 583. 
De même, Henri Fleisch in Introduction à l'étude des langues sémitiques (1947), p. 97-99 ; voir en 
particulier le point de vue très intéressant de W. Marçais, cité p. 99. Voir enfin Fück, ‘Arabiya, introduction 
et chapitre premier ; pour lui, « il n'existait évidemment pour Mohammed et ses compatriotes aucune 
différence essentielle entre la langue du Coran et celle des Arabes, c'est-à-dire des tribus bédouines » (p. 3.) 

116. Hurüf, § 129, p. 142,13-15 ; cf. plus haut, p. 227-228, l'explication de ce passage. 

117. Alfâz, § 11, p. 59,15-16. 

118. Kitâb Ïsâgügï, Dunlop (1956 a), p. 119,3-5. Cf. aussi ‘Ibâra (i960), p. 60, 22-23 (sub 17 " 39 )> et p. 66, 2. 
Voici comment Tricot traduit Péri Hermeneias, 17a 39 : « J'appelle universel ce dont la nature est d'être 
affirmé de plusieurs sujets » (p. 87). 

119. Ihsâ’, p. 46,11-13. 

120. Métaphysique K, 1,1059a 26 ; cf. Seconds analytiques, I, p. 31-33. Cf. ici p. 228. 

121. al-Anbàri, Kitâb al-insâf 18 0 question, I, p. 160,13-14, et p. 164,14 sq. Un peu plus haut, 164,11 sq., al- 
Anbàrï argumente en fonction du qiyâs. 

122. Kitâb al-insâf, 19 e question, I, p. 166,3-5, 8-13,14-17. 

123. Fück, Arabiya, ch. 9, p. 131-142, et spécialement p. 136-139. 

124. Ibn Ginnï, Hasâ’is, III, p. 309-312. 

125. Ibn Ginnï, Hasâ’is, III, p. 273, 10-13. Suyütï, dans son Muzhir, a repris une partie de ce chapitre d'Ibn 
Ginnï, II, p. 494-498 (= Hasâ’is, p. 273-281). Fück renvoie, dans Arabiya, p. 136-137, au début de la citation 
faite par Suyütï. 

126. Ibn Ginnï, Hasâ’is, III, p. 275, 9-12. 

127. Ibn Ginnï, Hasâ’is, III, p. 276,11-13. 

128. Hurüf § 136, p. 147,16-18. 

129. Voir plus haut, p. 221 sq. 

130. Hurüf § 136, p. 147,18-148,1. 

131. Hurüf § 136, p. 148, 2-6. 

132. A la différence des métaphores dont Farabi parle au paragraphe précédent, et qui ne désignent pas 
l'essence des choses auxquelles elles sont appliquées en second lieu, et à la différence des homonymes qui, 
dès le début, désignent indifféremment différentes choses. 

133. ‘Ibâra, Sâlim (1976), p. 19,14-20, 2. 

134. Voir ici p. 217. 

135. ‘Ibâra, Sâlim (1976), p. 23,12-14. 

136. Hurüf § 137, p. 148, 7-8. 

137. Seconds analytiques, I, 31, 88a 5. Trad. Tricot, p. 148. 

138. Seconds analytiques, I, 2, 71 b : « Nous estimons posséder la science d'une chose d'une manière 
absolue et non pas à la façon des Sophistes, d'une manière purement accidentelle, quand nous croyons que 
nous connaissons la cause par laquelle la chose est, que nous savons que cette cause est celle de la chose, et 
qu'en outre il n'est pas possible que la chose soit autre qu'elle n'est » (71a 9-12). Trad. Tricot, p. 7. 

139. Alfâz, § 37, p. 83,12-13. 

140. Alfâz, § 32, p. 78,13-14 ; cf. ibid., § 35, p. 81,9. Cf. aussi Isagoge, Dunlop (1956a), p. 123, 2-5. 

141. Hurüf § 137, p. 148,11-13. La deuxième imposition est propre à la logique chez Farabi. Il l'applique ici à 
la linguistique. Cela n'a rien d'étonnant quand on sait comment Farabi tirera les sciences linguistiques vers 
la logique. Sur ce point, voir notre contribution à Historiographia Linguistica, VIII, n. 2/3 (1981), 
« Grammaire, logique, études linguistiques chez Farabi » ; et notre communication au Symposium de 
Nimègue en 1984, parue dans ZA.L., 15 (1985) : « Mentalité grammairienne et mentalité logicienne au IV e 
siècle. » 

Sur la première et la seconde imposition, voir ce que dit par ailleurs Farabi dans le bref commentaire sur le 
Péri Hermeneias,‘Ibâra, édition Sâlim, p. 19, et la traduction latine qui nous a été conservée de ce passage et 
que l'on trouve dans Salman, « Fragments inédits de la Logique d'Alfarabi », in Revue des Sciences 
Philosophiques et Théologiques (1948), p. 224, 34-35. 

142. Voir ici plus haut, p. 264-265. 

143. Hurüf § 138, p. 148,14-16. 
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144. Huruf § 138, p. 148,16-20. 

145. Alfa? ?, § 3, p. 43, 5-6. 

146. Tel est le sens du long développement du § 139, p. 149, du Kitàb al-hurûf qui conclut ainsi : « fa-idan 
mulük al-gumhûr hum ayd an min al-gumhür » (p. 149, 20-21). 

147. Hurüf, § 131, p. 144,12-19. 

148. Ce n'est, en effet, que grâce à l'écrit que la philosophie a pu se développer, aussi bien chez les Grecs que 
chez les Arabes. « Socrate, le philosophe qui n'a jamais écrit », a pu déclarer Nietzsche. Certes, mais le 
dialogue platonicien n'est-il pas l'écrit socratique par excellence ? 

149. Hurüf, § 137, p. 148, 8-10. Nous avons rendu hutüt par ligne : il s'agit des lignes utilisées pour l'écriture. 
On pourrait dire traits ou graphies ou dessin, pour traduire ce terme. 
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la langue philosophique 

p. 271-307 

Texte intégral 

1 Dans les deux chapitres précédents, nous avons vu comment Farabi rendait compte de la 
nature originelle de la langue et analysait le phénomène linguistique, avant de rendre 
compte, ensuite, de la naissance des sciences et de la formation des langues techniques, ce 
qui s'est fait en particulier par l'analyse de la dénomination. L'étape suivante de sa 
démarche sera de décrire la naissance des sciences religieuses et philosophiques et de 
leurs langages. 

2 Le moteur de cette recherche, qui pousse l'homme toujours plus avant, est le désir de 
savoir et de savoir mieux. Ce désir a déjà donné naissance à des arts et des sciences 
comme la rhétorique, la poétique, les sciences historiques, les sciences linguistiques et 
l'écriture. Ces sciences se sont organisées au point de pouvoir s'enseigner. L'homme veut 
aller plus loin et ne se satisfait plus des objets de ces sciences, il désire connaître les 
réalités du monde sensible puis les réalités du monde social et politique dans lesquelles il 
vit, il désire réfléchir sur le bonheur. Nous restons bien ainsi dans la problématique 
adoptée par Farabi dès le début de sa réflexion sur la langue, problématique organisée 
autour du désir de connaissance de l'homme. 

3 Dans un premier temps, l'homme cherchera à rendre compte des choses sensibles et 
élaborera des instruments de connaissance adéquats. Puis il s'intéressera aux réalités 
politiques, à la vie de la cité. C'est par le biais de cette réflexion politique qu'est née la 
philosophie. Le développement va se poursuivre avec les sciences religieuses qui sont, 
d'une certaine façon, la présentation non démonstrative et simplifiée des vérités 
auxquelles est parvenue la philosophie. 

Les débuts : la connaissance du monde sensible 

4 C'est donc bien un désir de connaissance qui entraîne l'homme, qui possède les sciences 
linguistiques et historiques, à poursuivre plus loin sa quête. Ce souci, qui se trouve 
exprimé par Farabi dans le paragraphe 140 des Hurüf, qui est le début de l'analyse de la 
naissance du langage philosophique, se retrouve dans une autre œuvre, Falsafat 
Aristütàlïs. Dans les deux textes, nous retrouvons la même visée : 

« Lorsque l'on est arrivé au terme des arts pratiques et des autres arts communs que nous 
avons mentionnés, les âmes désirent, après cela, connaître les causes des choses sensibles, 
dans la terre, dans ce qui se trouve sur elle et autour d’elle, et elles désirent connaître les 
autres choses sensibles et apparentes du ciel ; elles désirent également connaître de 
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nombreuses choses que les arts pratiques ont inventées en fait de figures, de nombres et 
d'images, dans les miroirs, les couleurs et les autres choses. Et apparaît alors celui qui 
recherche les causes de ces choses. Il utilise d'abord, pour les examiner et pour confirmer 
pour lui-même certaines opinions et pour les enseigner aux autres, ce qu’il a établi lors de sa 
vérification des voies rhétoriques, parce que ce sont les premières voies syllogistiques dont il 
ait conscience. »' 

5 Comme dans toute phase de transition, on sollicite les instruments de connaissance 
antérieurement connus et familiers ; et on les utilise pour un usage qui ne leur convient 
pas parfaitement ou pour lequel ils ne sont pas, à l'origine, adaptés. La rhétorique se prête, 
en effet, à la persuasion ou à un mode de connaissance non rigoureux, qui est celui de 
l'échange verbal et du discours dans lequel la forme et le résultat importent plus que le 
fond. Les premières sciences qui naissent avec la formation et l'évolution du langage sont, 
nous l'avons vu, la rhétorique et la poétique 2 . Ce sont elles qui marquent les premiers pas 
de l'homme sur la voie de la connaissance. Il n'y a rien d'étonnant à ce que l'homme y ait 
recours lorsqu'il essaye d'aller plus loin sur cette voie. Mais en les utilisant ainsi, l'homme 
se heurtera à leurs limites, et c'est le sens de la suite du développement de Farabi, qui 
souligne le passage de l'argumentation rhétorique à l'argumentation dialectique. Mais il 
reste étonnant de voir ici l'homme, dès les débuts de ses interrogations sur les réalités du 
monde sensible et leurs causes, s'intéresser à des questions de figures, de nombres et de 
réalités physiques. Ce sont là les objets des sciences mathématiques que reprendra Farabi 
dans Xlhsa : l'arithmétique, la géométrie et l'optique sont les trois premières des sept 
sciences mathématiques et traitent respectivement des nombres', des figures et des images 
dans les miroirs, entre autres choses 3 ; la question de la couleur, relevant de la physique, 
est traitée au chapitre suivant. Une réponse à cet étonnement se trouve peut-être dans la 
distinction que fait Farabi entre science théorique et science pratique. Prenons le cas de 
l'arithmétique. Il déclare, en effet : « Sous ce nom d'arithmétique, on connaît en fait deux 
sciences : l'une est la science de l'arithmétique pratique, l'autre la science de 
l'arithmétique théorique. L'arithmétique pratique examine les nombres en tant que 
nombres comptés dont le nombre a besoin d'être fixé, que ce soient des corps ou autre 
chose, comme des hommes, des chevaux, des dinars ou des dirhams ou d'autres choses 
susceptibles d'être comptées ; ce sont eux qui servent aux échanges de la foule dans les 
opérations commerciales ou civiles. Mais l'arithmétique théorique se contente d'examiner 
les nombres d'une manière absolue, dans la mesure où ils sont, dans l'esprit, abstraits des 
corps et de tout ce qui en est compté ; on ne les considère que purifiés de tout ce qu'ils 
peuvent compter parmi les choses sensibles, et d'un point de vue commun à tous les 
nombres, c'est-à-dire des nombres des choses sensibles et non sensibles. C'est ce nombre 
que l'on utilise dans l'ensemble des sciences. » 4 

6 Ainsi donc, ces premières approches des réalités sensibles, même si elles sont 
arithmétiques ou géométriques, ne relèvent pas encore de la science mais des relations 
interindividuelles — commerciales ou civiles dans le cas de l'arithmétique — et de ce point 
de vue, se prêtent à une démarche rhétorique, la première qui se présente à l'homme, à 
moins que ce ne soit la démarche rhétorique qui confine ces futurs objets des sciences 
mathématiques dans l'état d'objets du monde sensible. 

La dialectique 

7 L'étape suivante sera le passage de l'argumentation rhétorique à l'argumentation 
dialectique. Farabi s'en explique très clairement : 

« Les hommes se mettent à examiner les choses mathématiques et la nature, et pour ce faire, 
ils continuent d'avoir recours aux méthodes rhétoriques. Les opinions et les doctrines varient 
entre eux, et les entretiens qu'ils ont les uns avec les autres se multiplient, au sujet des 
opinions que chacun considère comme exactes pour lui et au sujet de la critique, par chacun, 
de l’autre. Et chacun d'eux a besoin, lorsqu'on critique ses opinions en s'appuyant sur son 
contradicteur, de raffermir les méthodes qu'il utilise, et il s’efforce de les rendre telles qu'elles 
ne puissent être contredites que difficilement. Et ils ne cessent de faire effort et de mettre à 
l’épreuve ce qui est le plus digne de confiance, jusqu'à ce qu'ils parviennent aux méthodes 
dialectiques, au bout d’un certain temps. Et ils distinguent les méthodes dialectiques des 
méthodes sophistiques alors qu'auparavant, ils les utilisaient sans distinction, car les 
méthodes rhétoriques étaient communes aux deux et mêlées aux deux. Ils refusent alors les 
méthodes rhétoriques et utilisent les dialectiques. Et du fait que les méthodes sophistiques 
ressemblent aux méthodes dialectiques, bien des gens utilisent les méthodes sophistiques 
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dans l'examen des opinions et dans leur vérification. Puis ils se fixent, pour la considération 
des choses théoriques, leur examen et leur vérification, sur les méthodes dialectiques et 
rejettent les méthodes sophistiques. On ne les utilise plus, sauf pour la mise à l'épreuve. Et on 
continue d'utiliser les méthodes dialectiques jusqu'à ce que les entretiens dialectiques 
atteignent leur perfection. »s 

8 Ce paragraphe appelle quelques remarques. Tout d'abord, il est parfaitement cohérent 
avec la démarche de Farabi, telle qu'il l'a décrite lui-même dans son commentaire de la 
rhétorique 6 . Ensuite, l'apparition, chez celui qui parle, d'une préoccupation qui vient 
s'ajouter au désir que nous avons déjà relevé d'exprimer et de communiquer ce dont il a 
conscience : le souci de démontrer et de ne pas être contredit. Ce souci est intermédiaire 
entre celui de la rhétorique — persuader, convaincre — et celui de la démonstration — 
prouver. Entre les deux : ne pas être contredit, trouver une argumentation telle qu'elle 
résiste aux objections prévisibles de l'interlocuteur 7 . Enfin, dernière remarque, le souci de 
se démarquer des argumentations sophistiques : car l'argumentation sophistique arrive, 
elle aussi, à surmonter les objections du contradicteur. Mais Farabi refuse de recourir, 
comme le font les Sophistes, à n'importe quel argument. Comme Aristote, il récuse 
l'argumentation sophistique qui ne s'appuie que sur l'apparence et consiste en 
paralogismes 8 . Comme Aristote, Farabi souhaite, à ce stade des connaissances, une 
argumentation qui repose sur des arguments probables. « Le but de ce traité est de trouver 
une méthode qui nous mette en mesure d'argumenter sur tout problème proposé, en 
partant de prémisses probables, et d'éviter, quand nous soutenons un argument, de rien 
dire nous-même qui y soit contraire. [...] Est dialectique le syllogisme qui conclut de 
prémisses probables. [...] Sont probables les opinions qui sont reçues par tous les 
hommes, ou par la plupart d'entre eux, ou par les sages, et, parmi ces derniers, soit par 
tous, soit par la plupart, soit enfin par les plus notables et les plus illustres. » 9 L'origine 
rhétorique commune des méthodes dialectique et sophistique explique, sans doute, que 
beaucoup de gens, peu avertis des finesses du raisonnement, fassent la confusion. Et pour 
Farabi, le progrès se fera avec le refus des méthodes rhétoriques au profit de la 
dialectique, c'est-à-dire lorsque le souci de convaincre ne primera plus sur l'attention 
accordée à la valeur de l'argumentation. 

La démonstration 

g Et c'est ainsi que nous sommes conduits insensiblement à l'étape suivante sur la voie de la 
connaissance : le vraisemblable ne suffit plus à atteindre la certitude. « Il faut alors 
examiner les méthodes de l'enseignement et de la science certaine ; et, au cours de cela, les 
gens ont trouvé les méthodes mathématiques ; elles sont presque parfaites ou elles se sont 
approchées de la perfection. Et alors leur apparaît, avec cela, la différence entre les 
méthodes dialectiques et les méthodes certaines, et elles se distinguent d'une certaine 
façon. » 10 Farabi ne précise pas ici, mais cela va de soi, et il l'explicitera plus loin, qu'il 
s'agit de la méthode démonstrative 11 . 

10 Du domaine du langage, de l'expression, et de la communication, nous sommes passés à 
celui de l'argumentation sous ses différentes formes et à celui de la connaissance : de la 
rhétorique à la sophistique, à la dialectique et à la démonstration. Le critère n'est plus 
dans le rapport du signifiant au signifié, qui intervenait lorsque nous nous préoccupions 
de dénomination, mais un pas de plus est franchi avec l'intérêt porté à la nature de ce 
rapport : le formalisme qui peut avoir cours en rhétorique et en sophistique a laissé la 
place au probable avec la dialectique et à la certitude avec la méthode démonstrative. Il est 
intéressant de noter au passage la référence, pour la méthode démonstrative, à la méthode 
des mathématiques, sans pour autant que le moindre détail ne soit apporté à ce sujet. 

11 Farabi est plus prolixe sur ce point dans les Fusül muntazcia lorsqu'il s'interroge 12 sur 
l'utilité de la philosophie spéculative pour l'obtention du bonheur. Elle confère une 
sagesse, fruit d'une longue pratique Qjunka), la perfection de la connaissance par les 
preuves, et la possession des sciences physiques et de celles qui leur succèdent... Et celui 
qui désire s'initier à la philosophie spéculative commence par les nombres, puis s'élève 
aux grandeurs et ensuite aux autres choses qui suivent les nombres et les grandeurs en soi, 
comme l'optique et les grandeurs mobiles jusqu'aux corps célestes, à la musique, à la 
science des poids et à la mécanique 13 . Toutes ces choses se conçoivent et se représentent 
sans matière. Et l'on s'élève peu à peu dans les choses qui nécessitent, pour être conçues et 
représentées, le recours à la matière, jusqu'à ce que l'on parvienne aux corps célestes. 
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La philosophie 

12 Curieusement, la philosophie n'est pas présentée dans sa naissance, mais comme un 
résultat déjà atteint. Affirmation à nuancer, cependant, dans la mesure où la réflexion sur 
les réalités politiques intervient dans cette élaboration des connaissances : 

« Outre cela, les gens recherchent la connaissance des affaires de la cité, ces affaires dont le 
principe est la volonté et le choix. Ils les examinent par les méthodes dialectiques, mêlées aux 
méthodes de la certitude. Et l'on obtient, par les méthodes dialectiques, le maximum de ce 
que l'on peut accepter en toute confiance, en sorte qu’elles sont presque scientifiques. Et il n'a 
pas cessé d'en aller ainsi jusqu'à ce que la situation, en philosophie, devienne ce qu’elle était 
au temps de Platon. »“> 

13 Farabi n'en dit pas plus que ce cheminement par la réflexion politique avant d'en arriver à 
la philosophie. Nous y voyons une invitation à lire sa réflexion comme une présentation 
théorique, et non comme une histoire de la naissance de la philosophie, et comme une 
réflexion sur la méthode davantage que comme une genèse. C'est d'ailleurs dans cette 
ligne que nous entraîne la suite de la présentation : 

« Par la suite, on utilisa ces méthodes, jusqu’à ce que la méthode soit solidement établie, 
comme elle le fut au temps d'Aristote. La spéculation scientifique arrive à son terme, les 
différentes méthodes se distinguent les unes des autres, la philosophie spéculative générale 
universelle atteint sa perfection ; il ne reste alors plus place, en elle, pour l'examen, et elle 
devient uniquement un art qui s'apprend et qui s'enseigne. »'s 

14 Avant de poursuivre cette présentation de la philosophie, une remarque s'impose : pour 
Farabi, ici, la philosophie est une science achevée, qui ne donne plus lieu à une recherche 
ou à une mise en cause. Aristote lui a donné sa forme définitive, sa méthode qui la 
distingue des autres sciences. Cela peut paraître étonnant, chez un homme comme Farabi, 
de voir que la philosophie a trouvé sa perfection, est une science fermée et non une 
recherche ouverte 16 . Et ceci peut paraître d'autant plus étonnant que Farabi a été un 
authentique philosophe, qui a apporté quelque chose de neuf en philosophie, et ne s'est 
pas contenté de reproduire, en l'adaptant, le modèle aristotélicien. Peut-être faut-il voir 
dans cette remarque le poids d'une tradition très forte qui impose une vision du modèle 
théorique alors même que la pratique, sous l'impulsion de la vie de l'esprit, déborde ce 
modèle, le fait éclater, tout comme, selon Farabi lui-même, cela s'est passé auparavant, 
lorsque la méthode philosophique est née et que l'on est passé des méthodes rhétoriques 
aux dialectiques et aux démonstratives. La réflexion de Farabi ne sera pas enfermée dans 
le cadre méthodologique à l'intérieur duquel elle se situe, et Farabi apportera une 
démarche nouvelle en philosophie, aussi bien dans l'approche des réalités linguistiques 
que politiques, métaphysiques ou morales 17 . 

15 La remarque suivante sera le fait de Farabi lui-même, lorsqu'il distinguera deux types 
d'enseignement, et par là, deux types de science (il faut garder présente à l'esprit l'origine 
radicale arabe du terme taîïm ;‘LM a donné ‘ilm, science, et ta‘lïm, enseignement) : 
l'enseignement de la philosophie prend la forme d'un enseignement particulier et spécial, 
hâss, ou la forme d'un enseignement commun à tous, mustarak li-l-gamV 18 . 

16 Cette remarque est capitale. D'une part parce qu'elle commande la perspective du 
développement qui va suivre, non seulement en déterminant les rapports de la 
philosophie et de la religion, mais aussi la façon dont va se constituer la langue religieuse 
et philosophique. Et d'autre part, parce qu'on y trouve une distinction qui a connu une 
grande fortune dans la spéculation islamique, à savoir celle du zàhir et du bâtin, dont les 
développements furent considérables dès les débuts du chiisme et de la mystique 
islamique 19 . 

Naissance de la religion 

17 Au point où nous en sommes parvenu, le schéma de la démarche de Farabi peut ainsi se 
présenter : 

désir de connaissance des causes des choses sensibles, 
recours aux arguments rhétoriques, 
insuffisance des preuves rhétoriques, 
besoin de preuves mieux justifiées, 
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recherche aboutissant aux arguments dialectiques. Différence entre la dialectique et 
la sophistique, 

insuffisance des arguments dialectiques, 

recherche de la certitude ; approche par la mathématique, 

progrès de la science politique dans l'ordre de la pratique, grâce à la dialectique, 

progrès de la philosophie, 

sa perfection avec Aristote, 

la philosophie devient matière d'enseignement. 

18 La suite de l'argumentation se résume ainsi : 

l'une des formes d'enseignement de la philosophie, l'enseignement commun, s'appuie 
sur la rhétorique et sa méthode, et engendre la religion ; 
la religion donne naissance à d'autres sciences, lefiqh et le kalâm. 

19 Farabi déclare en effet : 

« L’enseignement particulier se fait par le moyen des méthodes démonstratives, tandis que 
l’enseignement commun, qui est identiquement l'enseignement général, se fait par le moyen 
des méthodes dialectiques, rhétoriques ou poétiques, si ce n’est que les méthodes rhétorique 
et poétique sont l'une et l'autre plus aptes à être utilisées quand on enseigne à la foule des 
opinions bien établies et les choses spéculatives et scientifiques vérifiées par des 
arguments. » 20 

20 Nous avons là, en germe, tous les développements que fera Ibn Rusd, dans son Fasl al- 
maqâl 21 . D'une manière plus générale, il y a ici le fondement de la distinction, chez Farabi, 
entre la science philosophique et les sciences religieuses. 

21 Mais, il faut y prendre garde, cette distinction ne signifie pas séparation, ou absence de 
rapports. Bien au contraire, et toute la suite de l'argumentation de Farabi le montrera, il y 
a des liens entre ces deux domaines : et ici, cette affirmation que ce qu'enseigne la 
philosophie est plus facilement enseigné à la foule par les méthodes rhétorique et poétique 
que par la méthode démonstrative. C'est reconnaître que la religion touche un domaine 
qui n'est pas étranger à celui de la philosophie et que les divergences entre l'une et l'autre 
s'originent dans la méthode qui caractérise chacune d'elles, plutôt que dans leur objet. Ou, 
cela revient au même, que la méthode démonstrative n'a pas de place dans le domaine de 
la religion, quand bien même les lois religieuses seraient susceptibles d'être atteintes par 
la démonstration. C'est ce qui, implicitement affirmé ici, va être développé dans le 
paragraphe suivant. 

22 En effet, Farabi va poursuivre sa remontée vers les conditions théoriques de l'apparition 
de la philosophie et passer ainsi du domaine de l'enseignement à celui de l'invention de la 
science. Car, si l'enseignement a ses lois propres, il repose cependant sur des résultats 
acquis par des méthodes qui ne sont pas nécessairement les mêmes. C'est dans cette faille, 
dans cette possible différence de méthode de recherche, que va se glisser la remontée vers 
la philosophie. Enseigner des lois à la foule peut se distinguer de la façon dont on établit 
ces lois, et en décrivant ces démarches, Farabi va nous permettre de préciser ce qu'est la 
méthode de la religion, et, par contrecoup, celle de la philosophie, dont elle se distingue. Il 
est tout à fait explicite sur ce point quand il déclare : 

« Après tout cela, on a besoin d'établir des lois et d’enseigner à la foule tout ce qu’on a déduit, 
dont on a achevé l'examen et que l’on a vérifié par des preuves, dans le domaine des choses 
spéculatives, et ce que l'on a déduit par la force de l'intellection ( ta'aqqul ) dans le domaine 
des choses pratiques. L'art de l’établissement des lois tient à la capacité de bien imaginer ce 
que la foule a de la difficulté à se représenter parmi les intelligibles spéculatifs, et à bien 
déduire chacune des actions civiles utiles pour atteindre le bonheur, et à bien persuader dans 
le domaine des choses spéculatives et pratiques, dont le propre est d'être enseignées à la foule 
par toutes les méthodes de la persuasion. Si les lois sont établies de ces deux manières, et 
qu'on leur ajoute les méthodes par lesquelles on persuade, on enseigne et on éduque la foule, 
il se produit la religion, par laquelle on enseigne la foule, par laquelle elle est éduquée et 
reçoit tout ce par quoi elle atteint le bonheur. » 22 

23 La méthode de la philosophie est bien présentée comme l'évolution, le terme et le résultat 
des démarches dialectiques antérieures ; cette méthode repose sur la déduction et la 
démonstration, par des preuves, sur des capacités qui ne sont pas à la portée de la foule. 
Selon que l'on se contente des lois établies sans chercher à les enseigner à la foule, ou que 
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l'on cherche au contraire à persuader la foule, par une méthode appropriée, de se 
soumettre à ces lois, on entre dans le domaine de la philosophie ou dans celui de la 
religion. 

24 La comparaison ainsi établie entre la religion et la philosophie va se transformer en 
description des rapports qui s'instaurent entre elles. Mais auparavant, Farabi examine un 
cas particulier, qui soulignera mieux que la différence fondamentale entre religion et 
philosophie réside dans la différence des méthodes de chacune d'elle. C'est le cas de ceux 
qui ont à adapter une religion, transmise et acceptée, aux situations ou aux conditions 
nouvelles non prévues par le fondateur de la religion. Farabi fait intervenir ici une 
distinction que l'on retrouvera chez Gazàlï et chez Ibn Rusd. Lorsque la réflexion sur le 
contenu de la religion porte sur des choses pratiques et particulières, le résultat en est 
l'élaboration d'une science précise qui est le fiqh. Lorsque cette réflexion concerne des 
choses spéculatives ou des choses pratiques mais universelles, le résultat est cette fois 
l'élaboration d'une autre science, tout aussi précise, le kalâm. Nous avons vu dans les 
chapitres précédents comment ces sciences se sont manifestées au début de l'élaboration 
de la pensée arabo-musulmane. 

25 Mais ici, pas plus qu'ailleurs, Farabi ne fait œuvre d'historien : il s'intéresse plutôt à la 
genèse théorique de ces sciences, aux conditions théoriques de leur apparition 23 . Il est 
remarquable que ce qui va justifier, aux yeux de Farabi, l'existence de ces sciences, est le 
besoin de faire face à des situations nouvelles : réfléchir à des questions qui ne se posaient 
pas lorsque la religion a été fondée. Certes, la réflexion se fera selon un modèle précis, 
celui mis en œuvre par le fondateur de la religion, et de ce point de vue, il n'y a pas 
innovation dans la méthode, Farabi le dit explicitement en ce qui concerne le fiqh tout 
comme en ce qui concerne le kalâm. Ouverture dans la tradition et fidélité aux origines : 
nous avons là la justification du principe de Vigtihâd et de l'apparition, aux débuts de 
l'islam, d'un foisonnement de doctrines juridiques dont n'ont survécu pratiquement et 
essentiellement que les quatre grandes écoles. Nous avons aussi l'écho de l'apparition des 
premières écoles théologiques, sans référence pourtant aux disputes qui ont marqué 
l'époque du mu'tazilisme. 

26 L'art du kalâm et celui du fiqh, nés ainsi d'un besoin de développement propre à la société 
religieuse, vont connaître un stimulant à ce développement une fois qu'ils auront atteint 
leur maturité, et ceci du fait d'une situation particulière, celle d'avoir à affronter les 
attaques des adversaires de leur religion : 

« Et s'il se trouve qu’il y a des gens qui désirent déclarer vain ce que contient cette religion, les 
hommes du kalâm ont besoin d’une faculté par laquelle ils opposent et ils contredisent les 
erreurs par lesquelles on cherche à déclarer vain ce qui a été déclaré dans cette religion ; et 
c'est ainsi que le kalâm atteint sa perfection, et qu'apparaît l'art de ces deux facultés. » 2 4 

27 Faut-il voir dans ces lignes l'écho des discussions apologétiques qui avaient cours à son 
époque, en particulier entre chrétiens et musulmans ? 

28 Sans vouloir nous lancer dans une étude historique des rapports entre le christianisme et 
l'islam dans la Bagdad des IX e et X e siècles, on se souviendra que Hunayn b. Ishàq était un 
chrétien qui, parallèlement à son œuvre de médecin, de philosophe et de traducteur, 
composa des ouvrages apologétiques pour défendre le christianisme contre l'islam. De 
même, on ne peut oublier la place occupée par le plus célèbre des disciples de Farabi, 
Yahyà b. ‘Adï (893-974) dans la littérature chrétienne du X e siècle. Disciple et successeur 
de Farabi à la tête de l'école philosophique de Bagdad, Yahyà est aussi le plus grand auteur 
chrétien de cette époque, et son œuvre abonde en traités apologétiques pour la défense du 
christianisme contre l'islam 25 . 

29 Quelle est cette perfection qu'atteint le kalâm grâce à ces controverses apologétiques ? 
Sans doute Farabi veut-il marquer surtout la limite du kalâm qui, malgré le fait qu'il porte 
sur des réalités d'ordre spéculatif, ou pratiques et universelles, n'atteint pas la perfection 
propre à la philosophie, mais est la science qui s'en rapproche le plus. En effet, la limite du 
kalâm réside dans sa méthode : la perfection de ces deux sciences que sont le fiqh et le 
kalâm « n'est évidemment possible que par les méthodes communes que sont les 
méthodes rhétoriques » 26 . 

Rapports de la religion et de la philosophie 

30 Ayant ainsi décrit l'apparition, les unes après les autres, des différentes sciences 
syllogistiques 27 , Farabi va aborder un problème que l'on retrouvera tout au long de la 
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spéculation en terre d'Islam, et qu'il met en rapport avec la question de la formation de la 
langue philosophique : c'est la question des rapports de la religion et de la philosophie, qui 
sera reprise avec plus d'ampleur sous la forme des rapports de la raison et de la foi et que 
l'on retrouvera chez As‘arï et Gazàlï, tout comme chez Ibn Rusd, qui lui consacre même 
son Fasl al-maqâl. 

31 Mais la perspective de Farabi est bien particulière : pas plus qu'auparavant, elle n'est 
historique. Elle n'est pas non plus théologique, comme le sera celle d'As'arï ou de Gazàlï. 
Elle n'est pas non plus militante en faveur de la philosophie comme pourra l'être celle 
d'Ibn Rusd. Son point de vue est celui de l'examen serein des différentes possibilités de 
rencontre entre la philosophie et la religion. Il va les passer successivement en revue, en 
restant dans la problématique, qui vient d'être développée, de l'antériorité de la 
philosophie sur la religion. Il y a là un postulat lourd de conséquences dans la mesure où il 
énonce une supériorité de la philosophie sur la religion dans le domaine de la spéculation 
et de la méthode propre à la science démonstrative. Cela ne sera pas affirmé aussi 
explicitement, pas plus que cela n'avait été précédemment souligné, mais c'est bien le fil 
directeur qui guide le développement qui vient et permet de le comprendre. 

32 Conformément à l'antériorité théorique de la philosophie sur la religion, Farabi va 
commencer par envisager le cas où la religion survient après la philosophie (A). Et tout 
d'abord celui de la religion qui suit une philosophie authentique et complètement 
constituée (A.a). Il examinera ensuite celui de la religion qui découle d'une philosophie qui 
n'a pas atteint le stade de la méthode démonstrative et qui n'est donc pas à l'abri de 
l'erreur (A.b) (paragraphe 147). 

33 Le cas suivant sera celui de l'emprunt d'une religion à une autre nation (B) : la philosophie 
peut, dans la nation qui a emprunté la religion, être postérieure à la religion (paragraphe 
148). Il faut distinguer ce qui se passe alors en fonction de la philosophie avec laquelle la 
première religion est en rapport (B.a et B.b) (paragraphes 148 à 150). 

34 Enfin, Farabi examine (en C) l'attitude des hommes de religion et des politiques vis-à-vis 
de la dialectique et de la sophistique d'une part (paragraphe 151), de la philosophie d'autre 
part (paragraphe 152-153). 

A.a. 

35 Le premier cas est le plus conforme à la nature des choses puisque c'est celui qui respecte 
l'antériorité de la philosophie sur la religion : « Lorsque la religion suit une philosophie 
qui a atteint sa perfection après que les arts syllogistiques se sont distingués les uns des 
autres de la manière et selon l'ordre que nous avons requis, c'est une religion véritable, la 
plus excellente qui soit. » 28 

36 Ce cas est très simple, puisqu'il ne heurte pas l'ordre de principe, et Farabi pourra le 
traiter rapidement : il se contente des lignes qui précèdent et de deux remarques dans les 
lignes suivantes pour souligner le caractère d'authenticité et de postériorité d'une religion 
élaborée sur les bases d'une philosophie achevée, certaine et parfaite. 

37 On peut considérer que ce cas est celui de l'islam, éclairé par la falsafa. Farabi ne 
l'explicite pas, mais, après avoir affirmé l'achèvement et la perfection de la philosophie 
grecque, l'élaboration d'un droit et d'une théologie islamiques peut donner à l'expression 
de l'islam sa perfection religieuse si ces sciences respectent les acquis de la philosophie et 
les grands principes de sa méthode d'argumentation rhétorique. Nous retrouvons, ici, le 
prolongement de l’attitude déjà évoquée de Kindï par rapport aux prédécesseurs 
philosophes, et particulièrement par rapport à la philosophie grecque 29 . Il y a là pour nous 
une affirmation implicite de l'authenticité du sentiment islamique de Farabi. Sa conviction 
philosophique ne le détourne pas de l'islam mais le rend critique, le cas échéant, vis-à-vis 
de certaines attitudes qui ne respectent pas la nature des rapports entre philosophie et 
religion et la nécessité d'une réflexion religieuse qui, pour être menée par d'autres 
méthodes que les méthodes démonstratives philosophiques, n'en resterait pas moins en 
harmonie avec le résultat des réflexions philosophiques. 

A.b. 

38 Le cas suivant est plus longuement analysé par Farabi dans ses différents éléments : c'est 
celui d'une religion qui, tout en respectant l'antériorité de la philosophie, ne trouve pas 
dans cette philosophie les bases de certitude et de vérité dont elle pourrait tirer sa propre 
vérité et son authenticité. L'imperfection de cette philosophie tient à son inachèvement 
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sur la voie de la certitude : elle peut véhiculer des opinions erronées sans que l'on en ait 
conscience. L'erreur de l'opinion philosophique sera inévitablement transposée dans la 
religion lors du passage de l'une à l'autre. Si de plus ce passage se fait à partir des modèles 
( mitâlât ) de ces opinions erronées, l'erreur n'en est que plus grande. Si enfin, à partir 
d'une religion ainsi établie, le fondateur des lois prend pour base de départ les opinions 
religieuses et non leur base philosophique, la corruption de cette religion devient pire. 
Cette corruption ira grandissant si ces lois à leur tour donnent naissance à de nouvelles 
lois religieuses 30 . 

B. 

39 Cette dernière précision nous conduit à la seconde catégorie envisagée, celle où la religion 
d'une nation est empruntée à la religion d'une autre nation. Il va falloir à nouveau 
distinguer la situation de la religion de départ par rapport à la philosophie à laquelle elle 
renvoie nécessairement, au nom du principe de l'antériorité de la philosophie sur la 
religion. Car si, dans la nation qui emprunte une religion, il peut ne pas y avoir de 
philosophie, si donc dans cette nation la religion peut être antérieure à la philosophie, 
cette antériorité n'est pas absolue mais seulement relative à cette nation : il n'en reste pas 
moins qu'au point de départ du processus qui a abouti à l'emprunt de cette religion, il y a 
une philosophie qui, elle, est bien antérieure à la religion. En réaffirmant ce principe de 
l'antériorité de la philosophie, Farabi rend compte en même temps des exceptions 
apparentes en les expliquant 31 . 

40 C'est donc par rapport à la philosophie de départ que va se faire la distinction des deux cas 
suivants. 

B.a. 

41 Cette philosophie est une philosophie achevée. Mais, et tel est le cas envisagé, la religion 
qui en reprend les vérités spéculatives le fait sans recourir aux termes établis par la 
philosophie mais en recourant à des modèles. Si une nation emprunte cette religion sans 
qu'il soit fait mention de son lien à la philosophie ni de la nature de ce lien, et si ensuite 
cette dernière nation emprunte, après la religion, cette même philosophie, il y aura 
opposition entre les partisans de la philosophie et ceux de la religion ; les premiers ne 
sachant pas que cette religion découle, par l'intermédiaire d'une autre religion, de leur 
philosophie, et les seconds ignorant ce qu'ils doivent en fait à cette philosophie qu'ils 
combattent 32 . Cette opposition est une opposition entre partisans et non une opposition 
de fond entre philosophie et religion. Il n'en ira pas de même dans le cas suivant. 

B. b. 

42 En effet, il s'agit alors de la religion qui suit une philosophie corrompue et erronée. Si les 
adeptes d'une telle religion reçoivent une philosophie véritable, le conflit sera inévitable, 
dans la mesure où cette philosophie véritable ne pourra que s'opposer aux opinions 
erronées d'une telle religion et que celle-ci, à son tour, s'opposera à une telle philosophie 
qui la condamne. Une telle opposition ne peut cesser que par la disparition de l'une des 
deux parties 33 . Dans l'esprit de Farabi, cette opposition est à considérer non comme 
l'opposition de la religion et de la philosophie mais comme celle de la philosophie et d'une 
religion reposant sur une philosophie illusoire et sans certitude. 

C. 

43 C'est alors que Farabi examine d'une manière plus pragmatique la question des rapports 
de la religion et des différentes sciences syllogistiques que sont la dialectique, la 
sophistique et la philosophie. Si la dialectique et la sophistique posent problème aux 
gardiens de la religion, c'est qu'elles incitent à une remise en cause de ce qui était 
considéré comme acquis, et que là où il y a la conviction, elles insinuent le doute 34 . 

44 La position par rapport à la philosophie sera plus nuancée et quatre attitudes différentes 
sont possibles : 

l'intérêt bienveillant, 
l'exercice de l'activité philosophique, 
le silence indifférent, 
l'opposition ou l'interdiction 35 . 
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45 II peut y avoir deux raisons à une telle interdiction. La première rejoint une distinction 
déjà faite à propos de l'enseignement : la foule n'est pas apte à accéder aux subtilités de la 
vérité et de la spéculation directement 36 , mais il faut recourir à la méthode rhétorique 
pour ce faire, comme nous l'avons déjà relevé plus haut ; 37 il ajoute une remarque : au-delà 
des différences de méthode, il peut y avoir intérêt à n'enseigner à cette nation que les 
actions pratiques sans leur donner accès aux réalités spéculatives 38 . Cette justification de 
l'interdiction de la philosophie, pour discutable qu'elle puisse être aux yeux du philosophe, 
relève d'une conviction sincère de la part des hommes politiques. Elle ne fait pas 
intervenir la religion. Il n'en va pas ainsi de la seconde raison de l'interdiction de la 
philosophie par les hommes de religion, et de sa motivation profonde dans le cas examiné 
maintenant par Farabi : c'est le cas de ces hommes de religion qui connaissent les limites 
et les erreurs véhiculées par leur religion, mais qui tirent profit de la croyance générale et 
aveugle et qui s'opposent à tout ce qui pourrait dessiller les yeux des adeptes de cette 
religion 39 . Il en résulte une conséquence importante dans le domaine de la spéculation 
religieuse lorsque l'on se trouve dans cette situation d'opposition de la religion à la 
philosophie : c'est que le kalàm, entraîné par la religion, s'oppose lui aussi à la 
philosophie 40 . Autrement dit, le kalàm n'est pas une science autonome dans le domaine de 
la spéculation, mais il est conditionné par les présupposés d'ordre religieux qui vont 
orienter et déterminer les conclusions spéculatives auxquelles il parvient. C'est une 
condamnation implicite de la théologie du kalàm chaque fois qu'elle n'est pas exercée 
dans une religion véritable, elle-même fondée sur une philosophie véritable. 

Naissance de la langue religieuse 

46 Tout au long des paragraphes précédents, Farabi a examiné la naissance des sciences de la 
connaissance : de la rhétorique à la dialectique, à la philosophie et à la religion. Ce long 
préambule a permis une position correcte du problème de la naissance de la langue 
philosophique car il a situé ces différentes sciences les unes par rapport aux autres et il a 
abouti à la conclusion qui va commander sa problématique, à savoir l'antériorité des 
sciences philosophiques sur les sciences religieuses. Antériorité logique et antériorité 
chronologique, nous l'avons vu précédemment. Une fois les sciences philosophiques et les 
sciences religieuses bien situées les unes par rapport aux autres, il est possible d'examiner 
le cas de la naissance du vocabulaire philosophique. Pour ce faire, Farabi va préalablement 
examiner un cas plus simple parce que plus proche de nous et plus éloigné de l'origine, 
celui de la naissance du vocabulaire de la religion. Ceci s'explique dans la mesure où la 
religion porte sur les mêmes réalités que la philosophie et que la différence entre religion 
et philosophie réside, nous l'avons vu, dans leur méthode plus que dans leur objet. La 
réflexion sur la naissance du vocabulaire religieux permettra ainsi de mieux cerner la 
naissance du vocabulaire philosophique. 

47 Trois cas peuvent se présenter pour la religion - il y en aura cinq pour la philosophie. 

1. La religion est la première religion d'une nation : il faut, soit inventer des noms, soit 
en emprunter aux choses qui sont les plus semblables à ces notions. 

2. Cette religion vient après une autre religion. 

3. Enfin, cette religion est totalement ou partiellement empruntée à une autre nation. 

A. 

48 Lorsque cette religion est la première religion d'une nation, celui qui en établira les lois se 
trouve devant une situation nouvelle, aucune loi religieuse antérieure ne pouvant l'aider 
dans son œuvre de dénomination. Il se trouve donc acculé à inventer ou à transposer 41 . 
L'une et l'autre solution ont leurs avantages et leurs inconvénients. Farabi cependant ne 
les exprimera que plus loin, dans le paragraphe 157, lorsqu'il parlera des notions 
philosophiques. 

B. 

49 Si cette religion intervient après une autre religion, le recours à l'invention ne se justifie 
plus et c'est à la transposition que le législateur aura recours pour former les termes 
nouveaux dont il a besoin 42 . 
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C. 

50 Si enfin cette religion était celle d'une autre nation, et si par conséquent les lois et les 
notions religieuses ont déjà dans cette première nation des noms qui les désignent, ce sont 
ces noms qu'il faudra utiliser, après les avoir transformés et adaptés à la structure de la 
nation d'accueil 43 . 

51 Comme l'on peut s'y attendre, nous retrouverons ces deux derniers cas dans la suite de ce 
développement, lorsqu'il s'agira d'analyser la formation du vocabulaire philosophique. 

Naissance du vocabulaire de la dialectique et de la sophistique 

52 Ce cas est simple, et Farabi se contente ici de l'évoquer : comme pour la religion et comme 
ce sera le cas pour la philosophie, nous allons le voir, les deux termes de l'alternative sont 
les mêmes : l'invention ou la transposition. « Si la dialectique ou la sophistique prennent 
naissance chez eux et que les gens de cette nation ont besoin d'exprimer des significations 
qu'ils ont déduites et qui n'ont pas chez eux de nom puisqu'elles n'étaient pas connues 
chez eux avant cela, ou bien ils leur inventent des noms avec leurs lettres, ou bien ils leur 
transposent les noms des choses qui leur ressemblent le plus. » 44 

53 II n'y a donc rien dans le cas de la dialectique et de la sophistique qui nous fasse découvrir 
quelque chose qui n'ait déjà été vu dans le cas de la religion. 

54 Et nous en arrivons maintenant à la description de la formation du vocabulaire de la 
philosophie. 

Naissance du vocabulaire de la philosophie 

55 « De même, si la philosophie prend naissance, les gens de cette nation ont besoin 
nécessairement d'exprimer des significations qui ne leur étaient pas connues auparavant, 
et ils le font selon l'une des deux façons » 45 , c'est-à-dire l'invention ou la transposition, 
comme dans les cas précédemment envisagés. La première façon de créer de nouveaux 
termes philosophiques est donc de recourir à l'invention pure et simple. Farabi ne s'étend 
pas sur cet aspect de la néologie philosophique dans la mesure où il a déjà expliqué 
comment des termes créés de toutes pièces doivent respecter les lois phonétiques propres 
au groupe linguistique 46 . Il y reviendra d'ailleurs ici même, au cours de sa présentation de 
la transposition. C'est donc la seconde de ces deux voies qu'il faut approfondir, et pour le 
faire, Farabi va envisager la situation plus complexe de l'emprunt d'une philosophie, car 
dans cette situation est incluse l'alternative de l'invention qui se posait lors de la naissance 
d'une philosophie, et il faut envisager la façon dont est né le vocabulaire philosophique de 
la première nation, celle à laquelle est empruntée la philosophie : 

« Si la philosophie a été transposée chez eux à partir d’une autre nation, les gens de cette 
nation doivent considérer les termes par lesquels les gens de la première nation exprimaient 
les significations philosophiques et ils doivent savoir à partir de laquelle des significations 
dont la connaissance est commune aux deux nations, elles ont été empruntées dans la 
première nation. » 4 ? 

56 Comme nous l'avons annoncé, Farabi envisage cinq cas différents qui tous se placent dans 
l'optique du vocabulaire philosophique transposé dans la première nation à partir de 
notions communes. C'est donc à l'examen de ces notions et de leurs correspondants dans 
la seconde nation qu'il faut se livrer. Différents cas peuvent se présenter : 

1. Ces notions sont connues ; 

2. Ces notions ne sont pas connues mais ressemblent à d'autres notions qui, elles, sont 
connues ; 

3. Les notions philosophiques ressemblent dans la seconde nation à des notions 
générales différentes de celles de la première nation ; 

4. La notion philosophique ressemble à deux notions générales ; 

5. Les notions philosophiques n'ont aucun correspondant dans la seconde nation ; 

57 Cette division opérée par Farabi en cinq possibilités lui permet de poser le problème des 
rapports de la langue philosophique avec le langage courant et de le résoudre d'une 
manière qui est dans le même temps une explicitation de la genèse de ce langage. Nous 
avons déjà relevé plus haut 48 les pierres d'attente ou les prémisses de cette problématique 
lorsque nous avons évoqué comment les connaissances communes étaient antérieures aux 
connaissances des spécialistes et leur servaient de point de départ. La transposition en 
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termes de langage de cette problématique relative aux connaissances aboutit à justifier la 
division ci-dessus, qui envisage les différents types de relation qui peuvent s'instaurer 
dans la dénomination entre les notions communes et les notions philosophiques. 

A. 

58 Le premier cas est le plus simple. C'est celui où les notions communes, qui, dans la 
première nation, ont fourni leur nom aux concepts philosophiques, sont connues dans la 
seconde nation, et du coup y ont une dénomination propre. C'est tout naturellement que la 
seconde nation pourra à son tour se servir du nom qu'elle utilise pour ces notions 
communes afin de l'attribuer aux notions philosophiques empruntées 49 . Le postulat sous- 
jacent à cette démarche préconisée par Farabi est que dans ce cas, sur ce point précis des 
notions en cause, il y a parfaite correspondance entre les notions de la première langue et 
celles de la seconde, autrement dit qu'il peut y avoir une vraie traduction, d'une langue à 
l'autre, de ces notions, et que le champ conceptuel y est organisé et découpé de la même 
façon 50 . 

B. 

59 Dans le cas suivant, cette correspondance n'existe plus et aucune notion ne correspond 
aux notions générales qui ont facilité la dénomination des notions philosophiques, mais il 
y a par contre dans la seconde nation d'autres notions générales qui ressemblent à ces 
notions générales de la première nation : plutôt que de garder les noms des notions 
philosophiques dont la dénomination leur serait totalement étrangère, il est préférable de 
recourir aux notions générales qui leur sont propres et qui entretiennent une 
ressemblance avec les notions générales qui sont à l'origine de la dénomination 
philosophique, pour former à partir d'elles le nom de ces notions philosophiques 
empruntées à la première nation 51 . Dans ce cas, la seconde nation se trouve dans une 
situation analogue à celle de la première nation lorsqu'elle a dû donner un nom aux 
notions philosophiques qu'elle élaborait. C'est à un véritable travail de dénomination que 
se livre la seconde nation et plus seulement à une transposition de vocabulaire ou même, 
finalement, à une traduction, comme dans le cas précédent. Mais l'analogie s'arrête là. Car 
dans le cas de l'élaboration de la langue philosophique par la première nation, tel qu'il 
était évoqué, il y avait correspondance immédiate entre les termes philosophiques et les 
notions générales auxquelles elles empruntaient leur dénomination. Ici, pour la seconde 
nation, cette correspondance laisse la place à une ressemblance. Nous sommes ainsi 
conduits au troisième cas. 

C. 

60 Ce troisième cas renonce à l'hypothèse initiale d'une correspondance possible et parfaite 
entre la notion philosophique à dénommer et la notion générale déjà nommée. Il le fait en 
érigeant un principe, celui du choix de la plus grande ressemblance possible entre la 
notion philosophique et une notion générale. Ce principe intervient donc dans le cas où le 
postulat énoncé plus haut 52 ne fonctionne plus, c'est-à-dire lorsqu'il n'y a pas 
correspondance parfaite entre les champs sémantiques des deux langues 53 . Devant une 
telle absence de correspondance entre deux langues, le travail de traduction qui était la 
solution dans le premier cas envisagé n'est pas plus possible ici que dans le deuxième cas. 
Il y a donc à mettre en œuvre un véritable travail de création lexicographique, comme 
Farabi va le préciser à propos du second des cas suivants. Pour l'instant, il met en garde 
contre l'emprunt du nom d'une notion générale qui provoquerait une confusion en 
orientant l'utilisateur de la seconde langue vers des notions sans rapport avec celles visées 
par la philosophie exprimée dans la première langue. Cette mise en garde refuse à la fois la 
dénomination à l'aide de ces notions générales tout comme leur usage dans le discours. 
Cette seconde précision, relative à l'usage, est sans doute à interpréter comme le souci déjà 
évoqué qu'a Farabi d'éviter toute ambiguïté née de la confusion entre le sens courant d'un 
terme et le sens qu'il a pour les spécialistes d'une science. La ressemblance sera utile à 
celui qui met en œuvre une dénomination technique, mais à condition qu'elle n'oriente 
pas vers de fausses pistes ou vers des notions différentes de celles que l'on veut rendre. Il 
le dira d'ailleurs explicitement un peu plus loin à propos de la ressemblance entre notion 
philosophique et notion générale : « Il faut être sur ses gardes avec ces termes quand on 
les prononce lors de l'enseignement, à cause de leur ressemblance avec les notions 
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générales dont les termes ont été transposés. Et il se peut qu'on les confonde avec elles et 
les gens croient à leur sujet que ce sont les notions générales elles-mêmes identiquement 
et qu'elles sont en accord avec leurs termes. » 54 

D. 

61 Le cas suivant, mis par Farabi en fin d'énumération, trouve néanmoins sa place logique 
ici, en quatrième position, car il met en œuvre le même principe de dénomination que le 
cas précédent : le principe de la plus grande ressemblance possible entre la notion 
générale et la notion philosophique, la différence étant ici qu'il y a ressemblance, bien 
qu'inégale, dans la langue de la première nation, entre la notion philosophique et deux 
notions générales et non plus une, et que ces deux notions générales existent dans la 
seconde nation. L'application du principe est simple : on choisira pour la dénomination la 
notion générale qui, dans la seconde nation, ressemble le plus à la notion philosophique, 
même si ce n'est pas elle qui a été retenue dans la première nation 55 . 

E. 

62 Le cinquième cas, nous l'avons dit plus haut, va conduire à la formation de termes 
philosophiques. La raison en est l'absence de correspondance entre les notions générales 
des deux nations : il reste alors à inventer des termes, ou à recourir à d'autres notions, ou 
à "naturaliser" les notions philosophiques : 

« Si l’on trouve dans cette philosophie des notions pour lesquelles on ne trouve absolument 
pas dans la seconde nation de notions générales qui leur ressemblent — bien que cela ne se 
présente pratiquement jamais —, ou bien on leur invente des termes à l'aide des lettres de la 
seconde notion, ou bien on les associe à d’autres notions, comme cela se présente, en ce qui 
concerne l’expression, ou bien on les exprime par des termes de la première nation après 
qu'on leur a fait subir une modification par laquelle il est plus facile à la seconde nation de les 
prononcer. Ce terme est tout à fait étranger dans la seconde nation puisqu'on ne l'y trouve 
pas, ni de terme qui lui ressemble. » 56 

63 La première solution proposée est l'invention de termes propres à la langue de la seconde 
nation ; la seconde solution est de recourir à des notions déjà connues. Ces deux solutions 
résument bien, comme nous le laissions entendre plus haut 57 , la situation dans laquelle 
s'est trouvée la première nation, celle qui a développé la science philosophique et qui a dû 
élaborer un vocabulaire qui lui soit propre : inventer des termes, de toutes pièces, en 
recourant aux ressources propres de la langue, ou recourir à des notions générales, soit 
qu'il y ait correspondance entre la notion générale et la notion philosophique, soit en 
appliquant le principe de la plus grande ressemblance mentionné plus haut 58 . 

64 Mais il y a cependant une différence fondamentale entre les deux situations : dans la 
première, une pensée s'élabore et se formule en forgeant aussi bien ses concepts que leur 
dénomination ; dans la seconde, c'est une pensée déjà élaborée, qui dispose d'une 
dénomination dans une langue et qui recherche une dénomination convenable dans une 
autre langue. Il ne faut cependant pas exagérer cette différence, car cela aboutirait à 
concevoir une naissance ex nihilo de la philosophie, d'un côté, et un simple travail de 
transposition et de traduction de l'autre. Or un Farabi, venant après bien des traducteurs 
et philosophes, sait que le mouvement philosophique arabe a une spécificité qui lui est 
bien propre, et il n'ignore pas non plus que la philosophie grecque n'est pas monolithique, 
mais qu'elle est le résultat d'un long processus historique. Il n'ignore pas ce que Kindï 
disait déjà au début de son Kitab fi-l-falsafa al-ülâ, à savoir que la définition de la 
philosophie était de connaître les choses en atteignant leurs vérités, car le but de la 
philosophie, dans la connaissance qu'elle procure, est d'atteindre la vérité, et dans l'action 
qu'elle permet, d'agir selon la vérité 59 . Il précisait, un peu plus loin, que c'était une tâche 
collective où chacun apportait sa contribution, comme nous l'avons déjà relevé 60 , et que 
cela s'était élaboré siècle après siècle 61 . 

65 Outre ces deux solutions, communes aussi bien à la première apparition de la philosophie, 
à son élaboration et à son développement, qu'à son passage à une autre nation, Farabi 
évoque une troisième possibilité qui n'intervient que dans le cas de l'emprunt d'une 
philosophie : celle que nous avons appelée "naturalisation", et qui consiste à adopter 
purement et simplement le terme utilisé par la première nation, en lui faisant subir 
uniquement les seules modifications phonétiques nécessaires à une prononciation aisée 
dans la seconde nation. Il s'agit là de l'adoption par la seconde nation d'un terme étranger 
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dont on a diminué quelque peu le caractère étranger en l'adaptant simplement aux 
contraintes phonétiques de la langue 62 . 

66 Farabi est tout à fait conscient du caractère linguistiquement factice de ce procédé quand 
il remarque, comme nous l'avons cité un peu plus haut, que ce terme reste étranger dans 
la langue qui l'adopte, dans la mesure où il s'y retrouve isolé, et sans aucun autre terme 
qui lui ressemble. C'est dire que les modifications phonétiques n'ont pas touché, ou pas 
suffisamment, la structure du terme pour l'introduire dans la seconde langue, et que sa 
"naturalisation" ne touche que sa forme phonétique. Sans dire que Farabi pense ici 
essentiellement au cas particulier de l'arabisation de certains termes grecs dont il sera 
question sous peu, il est probable qu'il avait en tête cet exemple dans lequel l'étrangeté 
était d'autant plus grande que ces termes "intrus" ( dahïl , comme les qualifie l'arabe) 
n'obéissaient pas aux règles de la dérivation et ne renvoyaient pas à des masdar- s comme 
cela pouvait être le cas dans la formation des noms arabes 63 . 

67 Cela donne tout son poids à la remarque que fait Farabi au début du passage que nous 
venons d'expliquer, lorsqu'il déclare que le cas qu'il va envisager, celui où il n'y a dans la 
langue de la seconde nation aucune notion générale correspondant aux notions 
philosophiques de la première nation, que ce cas « ne se présente pratiquement 
jamais » 64 . Faut-il y voir la conviction qu'il a que tous les systèmes linguistiques sont aptes 
à la philosophie, et que la philosophie, grâce à la logique, est universelle : alors que la 
grammaire donne les lois propres aux termes d'une langue, la logique donne les lois 
communes générales valables pour les termes de toutes les nations 65 . Divers indices 
pourraient le laisser croire. Et tout d'abord cette conviction que la logique est universelle 
parce qu'elle ne se réduit pas à la mise en forme de lois propres à une langue ; elle n'est 
pas un développement issu de la réflexion grammaticale — qui porte sur les termes de la 
langue particulière d'une nation — mais dégage les lois des réalités intelligibles propres à 
toutes les langues, et donc universelles 66 . Un autre indice est le fait même d'envisager 
l'emprunt, par une nation, de la philosophie d'une autre nation dont la langue est 
différente : c'est reconnaître implicitement que la philosophie ne se laisse pas enfermer 
dans les limites d'une langue. Il y a enfin la connaissance du long cheminement de la 
philosophie grecque à travers les âges, durant plus d'un millénaire, et son arrivée chez les 
Arabes, après le passage par le syriaque, et la conscience qu'a Farabi d'avoir accès à la 
pensée grecque de Platon et d'Aristote comme cela pouvait être le cas pour leurs 
contemporains de langue grecque. 

68 Tout ceci pourrait nous permettre de dire que Farabi se place ici dans la seule hypothèse 
qui lui paraît envisageable et qu'il avait énoncée plus haut, lorsqu'il parlait de la perfection 
atteinte par la philosophie grecque au temps d'Aristote 67 . La question que nous nous 
posions alors, et l'étonnement que nous pouvions avoir de constater que Farabi semblait 
présenter la philosophie comme un système clos, peut se tempérer ici du fait que c'est 
moins une philosophie comme système achevé et clos que Farabi semble avoir en vue, 
qu'une philosophie comme une réalité profondément une à travers ses diverses 
manifestations. C'est cette unité de la philosophie qui lui permet d'en envisager l'emprunt, 
qui lui permet d'en entreprendre la traduction d'une langue dans une autre. 

L'arrière-plan historique 

69 Telle est la voie, selon Farabi, suivie dans la dénomination philosophique, que ce travail de 
dénomination soit fait lors de l'invention de la philosophie ou lors de son emprunt. Or ces 
deux situations peuvent être présentes à l'esprit de Farabi quand il parle de 
dénomination : l'élaboration par la philosophie grecque de son vocabulaire technique et, 
bien plus tard, lors de l'emprunt, la constitution par les Arabes d'un vocabulaire 
philosophique. 

70 La première de ces situations renvoie Farabi à une période fort lointaine puisqu'Aristote, 
Platon et Socrate ont disparu depuis plus de douze siècles. Mais il se trouve que la science 
grecque nous a laissé un document relatif à ces problèmes de dénomination qui remonte à 
Galien, disparu sept siècles et demi avant Farabi : il avait élaboré différents documents 
pour résoudre ses problèmes de terminologie comme l'opuscule Quarante-huit noms que 
l'on trouve chez les écrivains attiques, ou comme le Péri iatrikôn onomatôn, qui a été 
partiellement traduit en arabe 68 . Dans cet ouvrage, Galien propose un certain nombre 
d'idées sur le problème de la dénomination tel qu'il se posait à la science médicale : en 
exhortant ses étudiants à ne pas négliger les faits ( pragmata ) pour les noms ( onomata ), il 
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veut indiquer que le nom n'a pas d'intérêt en lui-même, mais par sa capacité de 
désignation 69 . La dénomination ne répond pas à une nécessité purement formelle mais 
répond, pourrait-on dire, à la pression des faits. Galien, par ailleurs, insiste sur la 
nécessité de recourir au langage courant et en même temps de pouvoir trouver une 
référence dans la pure langue attique des meilleurs auteurs 70 . Par là, Galien refuse aussi 
bien la tendance à recourir à des termes arbitraires, à légiférer unilatéralement 
(nomothesià), que la tendance à négliger l'aide des anciens. Conscient du fait que les 
termes techniques nécessaires au spécialiste n'existent pas toujours, il propose, quand on 
doit en inventer, de respecter les exigences de la science et de la technique, et celles du 
langage courant 71 . 

71 La pensée de Farabi correspond parfaitement aux idées exposées par Galien dans son 
travail de dénomination médicale. Il n'est pas question de vouloir retrouver ici une source 
ou une inspiration, expliquant la pensée de Farabi, mais de souligner l'intérêt d'une 
communauté de pensée sur ce problème de la dénomination, communauté de pensée que 
l'on retrouve également dans leur condamnation des sophistes auxquels Galien reproche 
de fonder la dénomination non pas sur le langage courant mais sur des effets purement 
formels, en sorte que n'importe quel nom peut désigner n'importe quoi 72 . 

72 La seconde situation envisagée plus haut est, nous l'avons dit, celle où se sont trouvés les 
Arabes lorsqu'ils ont eu accès à la science des Grecs d'une manière générale, et à leur 
philosophie en particulier. Farabi l'examine et en tire la conclusion que les responsables 
arabes de la dénomination ont bien suivi les voies décrites par lui dans les pages qui 
précèdent : « La philosophie qui se trouve aujourd'hui chez les Arabes a été transposée 
chez eux à partir des Grecs. Et celui qui l'a transposée a pris soin, dans la dénomination 
des notions qui s'y trouvent, de suivre les voies que nous avons mentionnées. » 73 Sans 
passer en revue les différents cas qui viennent d'être étudiés, Farabi va montrer comment 
la dénomination philosophique arabe a suivi la voie indiquée dans les cas A, B, C, D 
exposés précédemment, ce qu'ils appelèrent la première doctrine. La seconde doctrine, 
consistant à forger des termes de toutes pièces ou à arabiser des termes grecs, a été peu 
mise en œuvre : « Nous constatons que les gens concernés ont poussé jusqu'à l'excès et à 
l'exagération pour que l'expression de cette philosophie soit en arabe. » 74 Farabi appuie 
cette dernière affirmation sur un exemple qu'il n'est pas facile de traduire littéralement en 
français et qu'il est plus commode d'exposer : le souci d'arabisation a été tel que les 
responsables de la dénomination ont parfois été amenés, pour éviter de former des 
néologismes, à utiliser un seul terme arabe pour rendre deux termes grecs, comme cela est 
le cas avec l’arabe ‘ unsur qui permet de rendre aussi bien le grec stoicheion que le grec 
hylè (respectivement istaqis et hayülâ dans la transcription arabe) 75 . Mais le fait de 
recourir éventuellement à un terme arabe unique pour désigner deux notions grecques ne 
signifie pas que ces deux notions ont été confondues par les Arabes ni que les Arabes ont 
ignoré le processus d'arabisation. C'est ce qu'explique Farabi. D'abord, il répond sur le 
point qui concerne la non-confusion des notions en déclarant que les Arabes distinguent 
bien, c'est toujours le même exemple, les notions grecques d'élément et de matière 
puisqu'ils n'utilisent pas, pour désigner l'élément (Farabi utilise ici le terme arabisé 
istaqis ), les termes arabes màdda (terme purement arabe désignant la matière) ou hayülâ 
(terme arabisé pour traduire le grec hylè). Mais pour traduire le terme grec hylè, ils 
peuvent recourir soit à l'arabe ‘unsur, soit à la transcription arabisée hayülâ 7b . 

73 Le schéma suivant montre bien les échanges possibles et les incompatibilités entre les 
termes grecs et leurs correspondants arabes. 

74 Si ‘unsur transmet la signification contenue dans stoicheion et dans hylè, il ne s'ensuit pas 
que l'arabisé istaqis corresponde à màdda et à hayülâ. Il y a là, comme nous le disions 
plus haut, une réponse à une possible accusation de confusion : les concepts de stoicheion 
et de hylè sont parfaitement distincts chez les Arabes puisqu'à côté d'un terme commun 
désignant les deux concepts, ils disposent de termes qui ne désignent que l'un des deux 
concepts, à l'exclusion de l'autre. 
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Stoicheion Hylè 



75 L'autre point soulevé par le recours éventuel des Arabes à un terme unique pour désigner 
deux concepts est celui du processus d'arabisation de la forme grecque des concepts : ce 
processus pourrait être délaissé au profit du recours aux termes arabes existants pour 
désigner plus d'un concept grec. Farabi y a répondu implicitement dans l'exemple 
précédent qui fait intervenir, à côté des termes proprement arabes de ‘unsur et mâdda, les 
termes arabisés d'istaqis et hayùlâ. Et il ajoute cette remarque pour clore le débat qui 
précède : « Mais il reste que les termes qu'ils ont laissés dans leur dénomination grecque 
ne sont que peu de choses. » 77 Peu de chose, sans doute, mais cependant quelque chose et 
qui, comme tel, ne peut être ignoré, ne serait-ce que les deux termes utilisés dans 
l'exemple qui vient d'être donné, sans parler du terme d efalsafa et de son dérivé faylasùf. 

76 II n'en reste pas moins, et Farabi revient à son affirmation de départ, que les Arabes ont 
surtout suivi ce qu'il appelle la première doctrine, celle dont le processus a été décrit plus 
haut sous les rubriques A à D, soit que l'emprunt aux notions générales se fasse de la 
même façon dans la nation de départ et dans celle qui emprunte la philosophie (cas A), 
soit que la seconde nation ait dû faire un travail spécial relativement à ses propres notions 
générales, différent de celui de la première nation (cas B, C, D ). C'est ce que signifie 
Farabi: 

« La dénomination des notions philosophiques s'est faite selon la première doctrine. On dit 
que ces notions sont prises en tant que ce sont des notions désignées par des termes des deux 
nations. Et si les notions générales qui ont été transposées en notions philosophiques ont des 
noms communs à toutes les nations, ces notions philosophiques sont prises en tant que les 
termes de toutes les nations les signifient. Et là où la dénomination s'est faite selon les autres 
doctrines, les notions sont prises en tant que ce sont seulement les termes de la seconde 
nation qui les signifient. » 78 

77 Ce faisant, Farabi souligne un principe de la dénomination qu'il va d'ailleurs aussitôt 
expliciter : ce principe est que dans la dénomination philosophique, le rapport à la notion 
générale qui va servir de base à la formation du terme philosophique ne se justifie que 
parce que cette notion de base a une signification qui est proche de celle de la notion 
philosophique qui est en cause. Autrement dit, ce qui importe, ce n'est pas le terme 
désignant la notion générale, mais la signification qu'il véhicule. A tel point que lorsqu'il y 
a conflit entre termes et significations, c'est en fonction des significations qu'il faut 
trancher et non en fonction des termes. Ce principe a sous-tendu toute l'argumentation 
que nous avons exposée en B, C, D, et que Farabi vient de résumer. 

78 II l'explicite donc ainsi : « Il faut prendre les notions philosophiques : 

1. ou bien, non point en tant qu'elles sont signifiées absolument par un terme, mais 
seulement en tant qu'elles sont intelligibles ; 

2. ou bien, si elles sont prises en tant qu'elles sont signifiées par des termes, il faut alors 
les prendre en tant qu'elles sont signifiées par les termes de n'importe quelle nation 
que ce soit. » 79 

79 L'essentiel, selon Farabi, comme cela a été constant chez lui dans toutes les phases du 
processus de dénomination jusqu'à la dénomination philosophique, est l'accent mis sur 
l'intelligibilité et la signification intelligible des termes utilisés. Ce n'est pas la signification 
immédiate du terme, celle qui pourrait, du fait de la constance et de l'extension de l'usage, 
s'identifier au terme, qu'il faut garder en vue, mais son intelligibilité. Autrement dit, le 
passage de la philosophie d'une nation à une autre ne se limite pas à la traduction d'un 
dictionnaire de termes d'une langue à l'autre, mais suppose un passage qui respecte 
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l'intelligibilité de la notion. C'est ainsi que l'on devra sauvegarder dans le passage d'une 
philosophie à différentes langues, le caractère signifiant du terme adopté dans chacune 
des langues. 

80 Mais, ce faisant, on court un risque : celui de la confusion due à la ressemblance entre la 
notion générale et la notion philosophique. Ce problème n'est pas propre à la langue 
philosophique, mais à toute dénomination technique qui fait appel à des termes du 
langage courant au lieu de créer de toutes pièces un vocabulaire technique 80 . Ce risque a 
provoqué des réactions différentes chez les responsables de la dénomination : 

1. Certains ont préféré, pour cette raison, devoir inventer des noms nouveaux sans 
recourir au principe de la similitude. Tout risque de confusion avec les notions 
générales semblables est alors écarté, en particulier dans l'enseignement 81 . 

2. D'autres, au contraire, trouvent un avantage à cette ressemblance entre les notions 
générales et les notions nouvelles que l'on veut enseigner aux débutants : il est 
possible de prendre appui sur des acquis préalables et de gagner ainsi du temps en 
limitant ce qu'il y a de nouveau à apprendre, et de permettre ainsi une 
compréhension plus rapide des notions nouvelles. Il n'y a pas là manque de 
conscience du risque de confusion, mais mise en œuvre d'une attention du même 
ordre que celle qui est nécessaire dans le cas de l'homonymie 82 . 

L'exemple de Hunayn et de Kindï 

8 1 Cette évocation par Farabi du travail de dénomination effectué par les Arabes à partir de la 
philosophie grecque se comprend parfaitement si l'on pense aux hommes qui ont effectué 
ce travail de traduction chez les Arabes et à l'un des plus grands parmi eux, Hunayn b. 
Ishàq. Nous y avons fait allusion précédemment 83 , et nous voulons simplement rappeler 
ici le jugement porté par Meyerhof sur son travail de traducteur. « Il est arrivé à rendre en 
bon syriaque et en bon arabe presque tous les termes scientifiques qui se rencontrent chez 
les philosophes et les médecins grecs. Il possédait surtout la connaissance des noms 
orientaux des drogues. [...] Il est très intéressant d'observer comment Hunayn a traduit les 
termes anatomiques et pathologiques de Galien. [...] Rarement il a transcrit le terme grec, 
il l'a fait seulement quand ce terme était passé dans la langue arabe avant son époque, 
comme par exemple bàsilïq et qïfàl pour les termes basilique et céphalique. Mais pour 
kremaster, dans le sens de "canal déférent", il donne le terme arabe mïlaq qui le traduit 
exactement. [...] Dans YAbrégé du Péri haplôn Pharmakôn, inséré dans Y Ophtalmologie 
de Hunayn, on rencontre toute une série d'adjectifs simples par lesquels Hunayn rend 
exactement les termes galéniques concernant les vertus des remèdes. [Suivent des 
exemples] [...] Quelquefois, le terme arabe est même plus succinct que celui de Galien, 
ainsi pour la base d'une vertèbre, qà‘idat al-faqara au lieu de to proso meros tou 
spondulou. » 84 Bien des traits soulignés ici par Meyerhof vont dans le même sens que les 
recommandations que nous trouvons chez Farabi pour effectuer correctement la 
dénomination et la transposition dans le domaine philosophique arabe. 

82 On ne peut manquer également d'évoquer ici le rôle de Kindï comme traducteur et comme 
philosophe. Comme le préconise Farabi, la langue de Kindï se révélera être une langue 
arabe dans laquelle on ne trouve que rarement des termes grecs arabisés, et encore ce 
seront le plus souvent des titres d'ouvrages plutôt que des concepts. 

Conclusion 

83 Au terme de cette description par Farabi de la naissance théorique du vocabulaire 
philosophique, nous pouvons relever les traits essentiels de ce travail de dénomination : 

il est animé par le désir de connaissance propre à l'homme. Désir de connaissance qui 
le rend de plus en plus exigeant sur le choix des méthodes, et va finalement le 
conduire à élaborer une méthode véritablement démonstrative ; 
cela se fera en rapport avec un domaine proche de celui de la philosophie par le 
contenu - et non par la méthode -, celui de la religion. Les rapports de la religion et de 
la philosophie permettront à Farabi de mieux préciser le modèle théorique des 
rapports des philosophies entre elles, en particulier par l'analyse de l'emprunt d'une 
religion ; 
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enfin, la dénomination philosophique se fera en liaison avec la langue courante et 
obéira à un souci de respect de la langue, de sa correction et de sa pureté. Ce sera de 
plus une opération qui s'attachera à l'intelligibilité des termes, à leurs significations, 
et refusera toute sophistique ou tout jeu formel. Le recours à la création de termes 
entièrement étrangers à la langue sera donc limité le plus possible, et l'on préférera, 
chaque fois que faire se pourra, le recours aux termes déjà existants dans la langue 85 . 

84 Ayant ainsi précisé la théorie de Farabi sur la formation du vocabulaire philosophique, il 
nous faut voir comment il l’a mise en œuvre lui-même, dans ses traités philosophiques. 
Après la théorie, il nous faut rendre compte de la pratique. 

Notes 

1. Hurüf § 140, p. 150, 2-9. Cf. Falsafat Aristütàlïs : outre les quatre choses que l'homme désire parce qu'il 
les considère comme bonnes, il y a le fait que l'homme désire trouver les causes des choses sensibles et des 
choses visibles dans le ciel et sur terre, et les causes de ce qu'il trouve en lui-même. Ch. 2, p. 60,1-2. 

2. Voir plus haut, p. 228-229. 

3. Ihsâ’, (Amine), p. 75 sq. 

4. Ihsâ’, (Amine), p. 75, 5-15. 

5. Hurüf, § 140-142, p. 150, 9-151,7. Nous avons modifié le découpage en paragraphes de M. Mahdi en 
rattachant au § 141 (p. 150, 11-151, 6) la dernière phrase du paragraphe précédent (p. 150, 9-10) et la 
première du paragraphe suivant (p. 151, 7). 

6. Voir ici, plus haut, p. 229. 

7. Dans Ylhsâ’, (Amine), p. 64, 9-17, Farabi apporte des précisions sur les énoncés dialectiques. Ce « sont 
ceux dont le propre est d'être utilisés en deux cas. Le premier lorsque celui qui questionne cherche, par des 
données communes que tous les gens acceptent, à l'emporter sur celui qui répond, et ceci sur un sujet sur 
lequel celui qui répond est confiant de garder sa position ou de vaincre grâce à des énoncés communs 
également. Mais lorsque celui qui questionne cherche à l'emporter par des voies et des affirmations non 
communément admises, et que celui qui répond cherche à garder sa position ou à vaincre par des 
affirmations non communément admises, leur façon de faire à l'un et à l'autre n'est pas en accord avec la 
méthode dialectique. Le second lorsque l'homme cherche par eux à produire une opinion ferme sur un 
jugement qu'il cherche à authentifier soit pour lui-même, soit pour autrui, en sorte que l'on s'imagine qu'il 
est certain sans qu'il le soit ». 

8. Cf. Réfutations sophistiques, 164a 20 sq., trad. Tricot, p. î.Et plus loin : « Il existe et un syllogisme et une 
réfutation apparents et non réels. Et puisque certaines gens trouvent leur avantage à paraître sages plutôt 
qu'à l'être sans le paraître (car la sophistique est une sagesse apparente mais sans réalité, et le sophiste un 
homme qui tire un profit pécunier d'une sagesse apparente mais non réelle), il est clair qu'il leur est 
nécessaire aussi de paraître faire œuvre de sagesse plutôt que de le faire réellement sans le paraître. » 165a 
18-24 ; trad. Tricot, p. 3-4. 

9. Topiques, 1 ,1,100a 18 sq. ; a 30 ; 100b 21 sq. 

Dans Ylhsâ’, Farabi apporte des précisions sur la méthode sophistique. Il y déclare en effet : « Les 
affirmations sophistiques sont celles dont le propre est d'induire en erreur, d'égarer, de tromper et de faire 
croire que ce qui n'est pas vrai est vrai et que ce qui est vrai ne l'est pas, de faire croire que celui qui n'est pas 
savant est un savant perspicace, de faire croire que celui qui est sage et savant ne l'est pas. Ce nom, je veux 
dire la sophistique, est celui d'une profession par laquelle l'homme peut tromper, falsifier, illusionner par le 
moyen d'affirmations amphibologiques, soit pour faire croire qu'il est sage, savant et vertueux, soit pour 
faire croire à autrui qu'il a des défauts sans qu'il en soit ainsi en vérité ; soit pour faire croire qu'un jugement 
véridique ne l'est pas et que ce qui n'est pas vrai l'est » p. 65,1-7. Il poursuit en proposant une étymologie 
qui, si elle ne correspond pas à la signification grecque du terme, n'en est pas moins intéressante, dans la 
mesure où elle refuse un rattachement à un fondateur imaginaire. 

Voici ce passage : « Ce terme est composé en grec de "sophia", c'est-à-dire la sagesse, et de "ust us", falsifié ; 
il signifie la sagesse falsifiée. Tout homme capable de falsifier et de tromper par ce qu'il dit d'une chose 
quelconque est appelé de ce nom, et on dit qu'il est sophiste ; et non point comme l'ont cru certains du fait 
que le nom "sophiste" est celui d'un certain homme de l'ancien temps dont la doctrine déclarerait vaine la 
perception et les sciences, et dont les partisans, ceux qui suivent son opinion et qui défendent sa doctrine, 
seraient appelés les sophistes, au point que tout homme qui aurait les mêmes opinions que cet homme et 
défendrait sa doctrine, serait appelé de ce nom. Cette opinion est tout à fait stupide. Car il n'a jamais existé 
dans la période antérieure un homme dont la doctrine ait déclaré vaines les sciences et la perception et qui 
ait été affublé d'un tel titre. Les anciens n'ont appelé personne de ce nom parce qu'ils l'utilisaient 
injurieusement envers un homme qu'ils affublaient du titre de sophiste, mais bien plutôt, ils appelaient un 
homme de ce nom à cause de sa profession, de sa façon de tenir des discours et de son excellence à tromper 
et à falsifier, quel que fût cet homme. Tout comme ils n'appelaient pas l'homme dialecticien pour son 
rattachement à un homme affublé de ce titre de dialectique, mais ils l'appelaient dialecticien à cause de sa 
profession, de sa façon de tenir des discours et de sa capacité à bien utiliser son art, quel que fût cet homme. 
L'homme qui a cette faculté et cet art est sophiste, sa profession est la sophistique, et son action découlant de 
sa profession est une action sophistique. » p. 65, 8-66,10. 

On retrouve la même étymologie dans al-Tawd’a (Dunlop, 1956 b), p. 226,14-16 : « C'est pourquoi le nom de 
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cet art a été dérivé de la sagesse falsifiée dont on pense que c'est une sagesse sans que cela en soit une : et 
c'est ainsi que l'on a süfia, c'est-à-dire la sagesse, et ustus, qui signifie la falsification. » 

L'étymologie de sophistique, si l'on s'en réfère au Bailly, est le sens premier de sophia, qui est savoir, 
science, dont découle sophizô, rendre sage, habile, sophisma, habileté, adresse, et sophistès, homme qui 
excelle dans un art. Ce n'est qu'ensuite que le terme a eu le sens péjoratif de charlatan, imposteur, après 
avoir signifié à Athènes, à partir du milieu du V e siècle, "maître de philosophie et d'éloquence". 

10. Hurüf § 142, p. 151, 8-12. 

11. Hurüf, § 143, p. 152, 3 : wa bi-l-turuq al-burhâniyya faqat ; cf., sur cette division tripartite des 
arguments, Tawtïa (Dunlop, 1956 b), p. 226,8-14 ; Ihsâ’, (Amine), p. 64, 2sq., 9 sq., p. 65,1 sq. 

12. Fusül, ch. 94, p. 95-99. 

13. Cette succession de sciences correspond à la division des sections du troisième chapitre de l' Ihsâ’ 
al-‘ulüm, p. 75-90 : les sciences mathématiques : l'arithmétique, la géométrie, l'optique, l'astronomie, la 
musique, la science des poids et la mécanique (ï/m al-‘adad, al-handasa, al-manàzir, al-nugüm, al-müsïqâ, 
al-atqàl, al hiyal ). 

14. Hurüf § 142, p. 151,12-16. 

15. Hurüf § 143, p. 151,17-152, 2. 

16. Voir sur ce point l'attitude d'un Kindi qui croit à un progrès de la philosophie et à la valeur de l'apport 
des prédécesseurs. Voir plus loin, p. 297. 

17. Voir ici plus loin, p. 299-300. 

18. Hurüf § 143, p. 152, 2. 

19. Cf. Hodgson, E.I. 2 , II, p. 1131-1133, article « Bàtiniyya » ; Nwyia, Exégèse coranique, p. 117-118, à propos 
de l'ouvrage de Tirmidï sur les difficultés de la synonymie : al-Furüq wa man‘ al-taràduf qui s'appuye dans 
son introduction sur l'opposition entre les similitudes externes ( tasàbuh fi-l-zâhir ) et les dissemblances 
internes ( al-tabâyun fi-l-bàtiri). Cf. Corbin, dans son Histoire de la philosophie islamique, p. 46 sq., qui fait 
déborder le débat largement au-delà de la linguistique, âahrastànî, dans son Kitâb al-milal wa-l-nihal, 
renvoie explicitement, à propos des Bàtiniyya, après l'explication étymologique du terme par l'opposition 
bàtin et zàhir, à une interférence grecque : « Les Batinites du temps jadis n'étaient pas allés sans mélanger 
leurs théories à celles des anciens philosophes de la Grèce. Et ils composèrent leurs ouvrages en mettant en 
pratique leur méthode. » (Dans l'édition en marge du Kitâb al-milal d'Ibn Hazm, Beyrouth, II, p. 29,19-21 ; 
voir traduction Vadet, p. 311, qui ne traduit que la première des deux phrases citées.) 

20. Hurüf § 143, p. 152, 3-6. 

21. Cette distinction est l'une des bases de l'argumentation de cet opuscule ; parmi les nombreux passages 
explicitant cette distinction, on peut se référer à la p. 52, lignes 15 sq. de l'édition Nader, ou à la page 26, 
lignes 6 sq. du texte arabe et 9 de la traduction française de Gauthier : « Une troisième classe est celle des 
hommes d'interprétation certaine. Ce sont les hommes de démonstration par nature et par art, je veux dire 
l'art de la philosophie. Cette interprétation ( ta’wîî) ne doit pas être exposée aux hommes de dialectique, à 
plus forte raison au vulgaire. L'exposition à quelqu'un qui n'y est pas apte, d'une de ces interprétations, 
surtout des interprétations démonstratives, plus éloignées des connaissances communes, conduit à 
l'infidélité celui à qui elle est faite et celui qui la fait. La raison en est qu'elle a pour but de ruiner le sens 
extérieur (ibtàl al-zàhir ) et d'établir le sens d'interprétation (itbàt al-mu’awwaï). Or, ruiner le sens extérieur 
dans l'esprit de quelqu'un qui n'est apte à concevoir que le sens extérieur, sans établir dans son esprit le sens 
d'interprétation, c'est le conduire à l'infidélité, s'il s'agit des principes fondamentaux de la Loi religieuse. » 

22. Hurüf § 144, p. 152, 7-15. 

23. « S'il survient ensuite des gens qui réfléchissent sur ce que contient la religion et qu'il y en a parmi eux 
qui considèrent comme acquis ce qu'a déclaré le fondateur de la religion dans le domaine des choses 
pratiques particulières, et qu'il cherche à déduire d'elles ce sur quoi le fondateur n'a pas fait de déclaration, 
en imitant dans cette déduction le modèle de son exposé dans ce sur quoi il a fait des déclarations, il en 
résulte l'art du fiqh. Et lorsque, outre cela, des gens désirent déduire des choses spéculatives et pratiques 
universelles sur lesquelles ne s'est pas prononcé le fondateur de la religion, ou différentes de celles sur 
lesquelles il s'est prononcé, en imitant en ces choses le modèle de ce sur quoi il s'est prononcé, il en résulte 
un autre art qui est l'art du kalâm. » Hurüf, § 145, p. 152,1 6-153, 5. 

24. Hurüf § 145, p. 153, 5-8. 

25. Sur Yahyà b. Adî du point de vue de l'apologétique chrétienne, cf. Graf, G.CA.L., II, p. 233-249 ; Graf, 
Die Philosophie und Gotteslehre des Yahyà ibn 'Adî und Spâteren Autoren, Munster, 1910 ; A. Périer, Yahyà 
Ben Adî, un philosophe chrétien du X e siècle, Paris, 1920 ; A. Périer, Petits traités apologétiques de Yahyà 
Ben Adî, Paris, 1920 ; Islamochristiana, n° 1 (1975), p. 161-165 ; G. Endress, The works of Yahyà Ibn Adî. 
An analytical inventory, Wiesbaden, 1977. 

26. Hurüf § 145, p. 153, 8-9. 

27. Telle est la conclusion apportée par Farabi à cette série de paragraphes. Il écrit en effet : « C'est selon cet 
ordre que naissent les arts syllogistiques dans les nations, quand ils naissent de leurs dispositions naturelles 
et de leurs aptitudes. » Hurüf § 146, p. 153,10 

28. Hurüf § 147, p. 153,13-15. 

29. Voir plus haut, p. 278, note 16. 
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30. Hurüf, § 147, p. 153,15-154, 8 : « Mais lorsque la philosophie n'est pas encore devenue démonstrative et 
certaine au summum de l'excellence, mais si on en est encore à vérifier ses opinions par des méthodes 
rhétoriques ou dialectiques ou sophistiques, rien n'empêche qu'il ne survienne, dans sa totalité ou dans sa 
majeure partie ou dans les plus nombreuses, des opinions qui sont toutes erronées, sans que l'on en ait 
conscience : c'est une philosophie présumée telle ou falsifiée. Et lorsque se forme une certaine religion après 
cela, suivant cette philosophie, il s'y produit de nombreuses opinions erronées. Et lorsque l'on prend aussi 
un grand nombre de ces opinions erronées et que l'on prend leur image à leur place, selon l'usage de la 
religion pour ce qui est difficile et qu'il est difficile de représenter à la foule, elles s'éloignent davantage de la 
vérité et cette religion est corrompue sans qu'on en ait conscience. Et pire que cela en corruption est que 
vienne après cela le fondateur de lois, et qu'il ne prenne pas les opinions, dans sa religion, de la philosophie 
qui peut exister en son temps, mais il emprunte les opinions établies dans la première religion comme si 
c'était la vérité, il se les approprie, et emprunte leurs modèles et les enseigne à la foule. Et si survient après 
lui un autre fondateur de lois et que ce second le suit, il sera plus corrompu. » 

31. « Mais si une religion est transposée d'une nation à laquelle elle appartient à une nation qui n'a pas eu de 
religion, ou que l'on prend une religion qui était à une nation et qu'on l'améliore, qu'on lui ajoute des choses 
ou qu'on en retranche, ou qu'on y fasse un autre changement et qu'on en fasse la religion d'une autre nation, 
qu'ils soient éduqués selon elle, qu'on la leur enseigne, qu'ils soient organisés en fonction d'elle, il est 
possible que la religion survienne chez eux avant que la philosophie ne soit acquise, et avant l'acquisition de 
la dialectique et de la sophistique : et la philosophie qui n'est pas née chez eux de leurs dispositions 
naturelles mais a été transposée chez eux d'autres gens chez lesquels elle était antérieure à la religion, il est 
possible qu'elle naisse chez eux après la religion transposée chez eux. » Hurüf, § 148, p. 154, 14-19. C'est 
nous qui soulignons. 

32. Hurüf, § 149, p. 155, 1-18 : « Lorsque la religion suit une philosophie achevée et que les choses 
spéculatives qui s'y trouvent n'y sont pas établies comme elles le sont dans la philosophie grâce à ces termes 
à l'aide desquels on les exprime, mais qu'on a seulement pris leurs images à leur place, soit dans tous les cas 
soit dans la plupart des cas, et si cette religion est transposée à une autre nation sans que ses membres 
sachent qu'elle suit une philosophie ni qu'il s'y trouve des images des choses spéculatives qui ont été 
vérifiées dans la philosophie par des preuves certaines, mais si, au contraire, on a fait le silence sur ce point 
en sorte que cette nation pense que les images que comprend cette religion sont la vérité et que ce sont les 
choses spéculatives elles-mêmes ; si ensuite on leur transpose, après cela, la philosophie que cette religion 
suit avec excellence, rien ne garantit que cette religion ne s'oppose à la philosophie ni que ses adeptes ne s'y 
opposent et ne la rejettent, et pareillement, les adeptes de cette philosophie s'opposent à cette religion aussi 
longtemps qu'ils ne savent pas que cette religion représente les images de ce qui se trouve dans la 
philosophie. Et lorsqu'ils apprennent que cette religion est une image de ce qui se trouve dans la 
philosophie, ils ne s'y opposent plus, mais les adeptes de la religion continuent de s'opposer aux adeptes de 
cette philosophie. Et il n'y a pas pour cette philosophie ni pour ses adeptes de domination sur cette religion 
ni sur ses adeptes, mais elle est rejetée et ses adeptes sont rejetés. Et il ne résulte pas pour la religion une 
grande aide de la philosophie, et on n'est pas garanti contre le fait qu'il puisse résulter pour la philosophie et 
ses adeptes un très grand dommage de la part de cette religion et de ses adeptes. C'est pourquoi il peut 
arriver que les adeptes de la philosophie, lorsque cela se produit, soient obligés de s'opposer aux adeptes de 
la religion, recherchant le salut des adeptes de la philosophie. Et ils prennent soin de ne pas s'opposer à la 
religion elle-même mais ils s'opposent seulement à ses adeptes dans leur opinion que la religion est opposée 
à la philosophie, et ils s'efforcent de faire disparaître de chez eux cette opinion en cherchant à leur faire 
comprendre que ce qui se trouve dans la religion qui est la leur n'est qu'imagé. » 

33. Hurüf § 150, p. 155, 19-156, 2 : « Et lorsqu'une religion suit une philosophie qui est une philosophie 
corrompue et qu'ensuite on leur transpose, après cela, la philosophie véritable et démonstrative, cette 
philosophie s'opposera à la religion sous toutes ses formes, et la religion s'opposera totalement à la 
philosophie. Et chacune des deux cherchera à anéantir l'autre, et quelle que soit celle des deux qui domine et 
prend le dessus sur les âmes, elle anéantit l'autre, ou quelle que soit celle des deux qui soumette cette nation, 
elle en extirpe l'autre. » 

34. Hurüf § 151, p. 156, 3-11 :« Et lorsque l'on transpose la dialectique et la sophistique à une nation qui a 
une religion fermement établie et consolidée parmi eux, alors chacune des deux (c'est-à-dire la dialectique et 
la sophistique) est nuisible à cette religion et la discrédite dans les âmes de ceux qui y croient, puisque la 
capacité de chacune des deux est son action d'affermir une chose ou de la faire cesser. C'est pourquoi l'usage 
des méthodes dialectiques et sophistiques dans l'examen des opinions qui sont consolidées dans les âmes au 
sujet de la religion a pour effet de faire cesser cette conviction et de mettre le doute à la place. Elle met la 
religion dans la situation de ce qui n'a pas encore été vérifié et dont on attend la vérification, et l'on devient 
perplexe à son sujet en sorte que l'on pense qu'elle n'est pas véritable ni son contraire. C'est pourquoi les 
fondateurs des lois se sont mis à interdire la dialectique et la sophistique et ils s'y opposent le plus 
fermement possible. Pareillement, les rois installés pour garder la religion, quelle que soit cette religion, font 
tous leurs efforts pour les interdire toutes deux à leurs adeptes et ils les mettent vivement en garde contre 
elles. » 

35. Hurüf § 152, p. 156, 12-13 : « Quant à la philosophie, certains parmi eux penchent vers elle, d'autres s'y 
adonnent librement, d'autres se taisent à son sujet, et d'autres l'interdisent. » 

36. Hurüf § 152, p. 156, 13-16 : « [...] soit parce qu'il ne convient pas à cette nation qu'on lui enseigne la 
vérité clairement, ni les choses spéculatives telles qu'elles sont, mais il lui convient selon les aptitudes de ses 
membres ou selon leurs objectifs en elle ou à son sujet, de ne pas considérer le vrai en lui-même mais 
seulement d'être éduqués selon les images du vrai. » 

37. Voir ici plus haut, p. 280 ; et Hurüf § 143, p. 152, 3-6. 
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38. Hurüf, § 153, p. 156, 16-17 : « [...] ou bien c'est une nation à laquelle il convient d'être éduquée par des 
actions ou des actes ou des choses pratiques seulement, et non par les choses spéculatives ou uniquement 
par ce qui s'y trouve d'aisé. » 

39. Hurüf, § 152, p. 156, 18-21 : « Soit que d'autres, donc, l'interdisent aussi pour cette autre raison que la 
religion apportée par le fondateur est corrompue et est une religion d'ignorance, qu'il ne cherche pas par elle 
leur bonheur mais son propre bonheur et qu'il veut l'utiliser uniquement en ce en quoi il trouve du bonheur, 
lui, et pas eux. Il craint alors que la nation ne soit informée de la corruption de cette religion et de ce qu'il 
cherche à consolider en leurs âmes s'ils sont libres de se lancer dans la considération des choses 
philosophiques. » 

40. Hurüf § 153, p. 157, 1-3 : « Il apparaît dans toute religion qui est opposée à la philosophie que l'art du 
kalâm s'y trouve opposé à la philosophie ; et les adeptes du kalâm sont opposés aux adeptes de la 
philosophie, dans la mesure de l'opposition de cette religion à la philosophie. » 

41. Hurüf § 154, p. 157, 5-9 : « Si une religion naît dans une nation qui n'avait pas de religion auparavant, et 
que cette religion n'était pas celle d'une autre nation avant d'être la leur, les lois qui s'y trouvent n'étaient 
évidemment pas connues dans cette nation avant cela, et pour cette raison, il n'y a pas pour elle de noms 
chez eux. Lorsque le fondateur de la religion a besoin de leur donner des noms, ou bien il leur invente des 
noms qui n'étaient pas connus chez eux avant lui, ou bien il leur transpose les noms des choses qui ont des 
noms chez eux et qui sont les plus proches par la ressemblance des lois qu'il a posées. » 

42. Hurüf § 154, p. 157, 10 : « Si cette nation avait avant cette religion une autre religion, [le législateur] 
peut utiliser les noms des lois de cette première religion, transposés aux lois de sa religion qui leur 
ressemblent le plus. » 

43. Hurüf § 154, p. 157,11-14 • « Si sa religion ou une partie de sa religion est transposée d'une autre nation, 
[le législateur] peut utiliser les noms de ce qui a été transposé parmi leurs lois pour les désigner, après avoir 
apporté à ces termes une modification par laquelle leurs lettres et leur structure deviennent les lettres de sa 
nation et leurs structures, afin d'en faciliter la prononciation chez eux. » 

44. Hurüf § 154, p. 157,14-17. 

45. Hurüf § 154, p. 157,17-18. 

46. Voir par exemple le paragraphe 118 du Kitàb al-hurüf p. 136-137. Voir sur ce point ‘Ibâra (Sâlim, 1976), 
p. 19 sq. 

47. Hurüf § 155, p. 157,19-158, 4- 

48. Voir plus haut, p. 191-192. 

49. Hurüf § 155, p. 158, 2-3 : « Lorsqu'ils les connaissent, ils prennent parmi les termes de leur nation les 
termes par lesquels ils exprimaient ces notions générales elles-mêmes, et ils en font les noms de ces notions 
philosophiques. » 

50. L'acceptation d'un tel postulat n'est pas sans poser question. Voir sur ce point ce que dit par exemple 
Benveniste : « Nous pensons un univers que notre langue a d'abord modelé. » (P.L.G., I, p. 6.) 

Il résulte d'un tel postulat que deux langues différentes développeront des conceptualisations différentes, ce 
qui ne veut pas dire inconciliables. 

51. Hurüf § 155, p. 158, 4-8 : « Si l'on trouve dans cette philosophie des notions pour lesquelles la première 
nation a emprunté les noms de notions générales qui ne sont pas connues dans la seconde nation et qui n'y 
ont pas de noms, et que ces notions en elles-mêmes ressemblent à d'autres notions générales connues dans 
la seconde nation et qui y sont désignées par des termes, ce qui est préférable est qu'ils rejettent leurs noms 
et qu'ils considèrent les choses qui sont les plus proches par la ressemblance des notions générales de chez 
eux, qu'ils en prennent les termes et qu'ils s'en servent pour dénommer ces notions philosophiques. » 

52. Voir ici plus haut, p. 293-294. 

53. Hurüf § 155, p. 158, 8-12 : « Si l'on trouve dans cette philosophie des notions dénommées dans la 
première nation par les noms des choses générales qui leur sont le plus proche en ressemblance chez eux et 
selon la façon dont ils imaginent les choses, et si ces notions philosophiques ressemblent davantage dans la 
seconde nation, et selon leur façon d'imaginer les choses, à des notions générales autres, différentes de 
celles-ci, il ne faut pas les nommer dans la seconde nation par leurs noms dans la première nation, ni les 
utiliser dans le discours dans la seconde nation. » 

54. Hurüf § 157, p. 159,16-19. 

55. Hurüf § 155, p. 158, 18-21 : « S'il arrive qu'une notion philosophique soit semblable à deux des notions 
générales, que chacune des deux a un nom dans les deux nations, et que cette notion philosophique est plus 
proche par la ressemblance de l'une des deux notions générales, et qu'on la dénomme en philosophie du 
nom de la notion générale à laquelle elle ressemble le plus, il faut dénommer cette notion [dans la seconde 
nation] du nom de ce qui lui ressemble le plus. » 

56. Hurüf § 155, p. 158,12-17. 

57. Voir ici, plus haut, p. 292. 

58. Voir ici, plus haut, p. 295-296. 

59. Kindî, Risâla fi-l-falsafa al-ülà, éd. Abü Rida, I, p. 97, 8-10. 

60. Kindî, Risâla fi-l-falsafa al-ülà, éd. Abü Rida, I, p. 102, 5-9. Voir ici, plus haut, p. 285-286. 

61. Ibid., I, p. 102,14-15. 
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62. Ce cas de l'arabisation suscite des remarques de l'un des tout premiers linguistes arabes, al-Halîl, 
lorsqu'il note dans sa préface : « Si l'on rencontre un terme quadrilitère ou quinquilitère dépourvu de 
liquides ou de labiales, et qu'il ne se trouve dans ce terme ni une ni deux ni davantage de ces lettres, sachez 
que ce terme est récent et fabriqué et qu'il ne fait pas partie de la langue des Arabes ; car on n'a jamais 
entendu dans la langue des Arabes un seul terme quadrilitère ou quinquilitère sans que l'on y trouve une, 
deux ou davantage de lettres liquides ou labiales. Layt déclara alors : "Comment se peut-il qu'un terme 
introduit chez les Arabes et fabriqué ne soit pas mêlé à quelque chose de ces lettres ?" Halïl répondit : "Par 
exemple, kasa‘tâg, hada‘tâg, kasa‘tâg et autres semblables termes. Ces termes introduits sont inacceptables 
dans la langue des Arabes parce qu'on n'y trouve aucune des lettres liquides ou labiales, et il ne faut rien 
accepter, absolument, de ces termes, même s'il s'y trouve une ressemblance dans la prononciation ou la 
composition, car certaines gens d'expérience peuvent avoir introduit parmi ceux qui les entourent des 
termes qui ne font pas partie de la langue des Arabes, et ceci dans le but de créer la confusion et la 
difficulté." » ( Kitàb al-‘ayn, p. 52,10-53,2.) Voir plus haut, p. 178. 

Mais il est aussi intéressant de noter, en sens inverse, c'est-à-dire non plus l'emprunt par les Arabes mais 
l'emprunt aux Arabes, décrit par Abü Hàtim al-Ràzï dans son Kitàb al-zina. Après avoir expliqué que 
l'ensemble constitué par les lettres de l'arabe est parfait, qu'il n'y manque aucune lettre et qu'aucune lettre 
n'est en trop, il montre que dans d'autres langues comme le persan, il manque des lettres et qu'en même 
temps, il y a des lettres en trop ; il y manque le ‘ayn, le gayn, le hà, etc., en sorte que l'on ne trouve dans leur 
langue originelle aucun terme les utilisant. « S'ils sont obligés d'utiliser un terme arabe ou arabisé dans 
lequel entre l'une de ces lettres, ils la transforment en une lettre voisine. » (I, p. 65, 4-5.) Sur Râzî, voir plus 
haut, p. 130-150, et sur ce point, p. 144. 

63. Cf. Hurüf § 33, p. 78, § 82, p. 111, 14-21, où Farabi évoque la formation de termes philosophiques 
comme al-insâniyya. 

64. « ‘ Alâ anna hâdâ la yakâdu yügad. » Hurüf, § 155, p. 158,13-14. 

65. Ihsa, p. 60,15-16. 

66. Cf. sur ce point tout le développement de Ylhsâ’ qui suit la distinction citée plus haut : p. 60, 14-62, 10 ; 
on pourra se référer à Elamrani-Jamal, Logique aristotélicienne et grammaire arabe, p. 83-88. 

67. Voir ici, plus haut, p. 91. 

68. Sur cette œuvre, actuellement perdue en grec et conservée partiellement en arabe, on pourra se référer à 
l'étude de Max Meyerhof : « La version arabe d'un traité perdu de Galien », in Byzantion, III (1926), p. 413- 
442. Ce traité aurait été composé à Rome sous Marc-Aurèle, après 169. Meyerhof renvoie, pour ce titre, à 
Bergstrâsser (1925), n° 114, Kitàbuhu fi-l-asmà al-tibbiyya, partie arabe, p. 47, 4-8, et traduction 
allemande, p. 38. C'est Hubays, élève de Hunayn, qui en a traduit en arabe la première partie. Ce texte arabe 
est conservé, dit Meyerhof, dans la Bibliothèque Universitaire de Leyde, sous le numéro Or. 585 (VI) : 
Arabica versio partis primae tractatus Galeni de vocibus in arte medica usitatis. (Catalogue De Jong-De 
Goeje, vol. VIII, Leyde, 1865, p. 225, n°i300.) 

69. Nous avons retrouvé la même pensée chez Farabi dans Hurüf § 121 à 128. Voir ici, plus haut, p. 221. 

70. Meyerhof (1926), p. 414. 

71. Meyerhof (1926), p. 423. 

72. Cf. Farabi, Hurüf § 164, p. 164 ; et Meyerhof (1926), p. 425 et suivantes. 

73. Hurüf § 156, p. 159,1-2. 

74. Hurüf § 156, p. 159, 3- 

75. Hurüf § 156, p. 159, 3-5 : « Et ils peuvent parfois réunir les sens en un seul terme, comme par exemple 
de donner un seul nom en arabe à ces deux significations : en effet, ils ont dénommé [le grec] 
"élément" ( istaqis ) élément (‘ unsur ) et ils ont nommé le grec "matière" hayülâ unsur " également. » 

76. Hurüf § 156, p. 159, 5-7 : « Mais l'"élément" ( istaqis ) n'est pas appelé matière ( mâdda ) ou hayülâ ; mais 
ils peuvent utiliser pour désigner la matière le terme de hayülâ, et ils peuvent utiliser ‘unsur à la place de 
hayülâ. » 

77. Hurüf § 156, p. 159,7. R- Walzer, dans Philosophical Terms in Médiéval Arabie, p. 386, redit la même 
chose que Farabi. « It has always surprised me to réalisé how few Greek words were made a permanent part 
of the vocabulary of Arabie philosophy. The achievement of Roman authors like Cicero, Lucretius, Seneca or 
Boethius is comparable, through superior (if only because Latin was more akin to Greek than Arabie could 
ever be). Syriac Christians, as is well known, remained more closely in touch with the Greek language ; and 
most of the Greek words naturalised in Arabie are due to Syriac intermediaries. Just remember hayülâ, 
"matter", for hylè, ustuqus, "element", for stoicheion, and other similar, if less familiar terms. Today, there is 
no lack of material for a monography on Greek loan words in Arabie, which is highly désirable and may well 
be considered overdue. » 

78. Hurüf § 156, p. 159, 8-13. 

79. Hurüf § 157, p. 159,14-16. 

80. Hurüf § 157, p. 159, 16-19 : « Il faut être sur ses gardes avec ces termes quand on les prononce lors de 
l'enseignement, à cause de leur ressemblance avec les notions générales dont leurs termes ont été 
transposés. » 

81. Hurüf § 157, p. 159, 19-21 : « C'est la raison pour laquelle certaines gens ont été d'avis de ne pas les 
exprimer par les termes de leurs semblables, mais ils ont pensé que le meilleur était de leur donner des 
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noms inventés qui n'aient pas auparavant été utilisés chez eux pour désigner une chose, et ceci absolument, 
et que ces noms soient composés de leurs lettres et respectent leurs habitudes dans la formation des noms ». 

82. Hurüf § 157, p. 160, 1-4 : « Mais ces modes de ressemblance sont utiles lorsque l'on enseigne au 
néophyte un art, à cause de la rapidité avec laquelle on lui fait comprendre ces notions quand l'expression de 
ces notions se fait par des mots qui ressemblent aux notions qu'il connaissait avant de recevoir cet art. Si ce 
n'est qu'il faut prendre garde à ce que ne se produise une confusion tout comme on prend garde à la 
confusion des noms qui sont dits par homonymie. » 

83. Voir plus haut, p. 285. 

84. Voir Meyerhof (1926b), p. 44-45. 

85. Ce procédé est celui de la catachrèse dont voici la définition selon le Dictionnaire de poétique et de 
rhétorique d'Henri Morier (PUF, Paris, 1961, p. 74) : « Figure grâce à laquelle, en présence d'une idée, d'un 
objet, d'une réalité quelconque pour laquelle notre langue ne dispose d'aucun terme approprié, on se sert 
d'un autre terme, détourné de son usage ordinaire ; la condition de ce transfert réside dans l'analogie que 
l'objet nouveau doit présenter avec l'objet connu. » 
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Introduction 

p. 309-312 

Texte intégral 

1 Dans la partie précédente, nous avons exposé les idées de Farabi sur la langue et les 
langues en les considérant sous trois grandes divisions : 

Tout d'abord la question de l'origine et de la formation des langues : Farabi échappe à 
l'antinomie tawqïf-isdlâh, physis-thesis, en refusant de décrire une origine 
imaginaire de la langue ou d'en reconstituer les balbutiements. Il se propose de 
l'analyser comme instrument de communication entre les hommes et en se situant 
sur le terrain de la dénomination. 

Ensuite, la question de la formation de la langue des sciences, qu'il traite par l'analyse 
de langages particuliers et du processus de la dénomination qui s'y trouve mis en 
œuvre : le terme devient instrument de connaissance par sa mise en rapport avec une 
signification. De la rhétorique et de la poétique, on passe aux sciences historiques 
dont les protagonistes auront un rôle important dans la création de termes. Puis on 
arrive aux sciences linguistiques et à l'écriture. 

Enfin, l'analyse de la formation de la langue philosophique. Nous venons de voir que 
pour ce faire, Farabi avait repris le processus de la démarche par laquelle l'homme 
tend vers la connaissance certaine et la démonstration. En analysant la religion, il 
avait pu préciser la genèse de la langue philosophique et dégager certaines règles de 
la formation du vocabulaire philosophique. 

2 Ayant ainsi exposé la théorie, il nous faut nous tourner vers la pratique et voir comment, 
dans ses œuvres, Farabi met en œuvre le vocabulaire philosophique. 

3 Lorsque Farabi décrit, comme nous venons de le voir, la naissance de la langue et la 
formation du vocabulaire philosophique, il tient en effet un discours à la fois théorique et 
pratique. Un discours théorique en ce sens qu'il recherche, comme nous l'avons vu, les 
conditions de possibilité de la formation et de la genèse de la langue en général et de la 
langue philosophique en particulier. Ce discours s'applique en principe à toute langue et 
ensuite à toute philosophie, et il ne fait pas intervenir d'éléments particuliers propres à 
une langue ou à un système philosophique. Mais, dans le même temps, nous l'avons 
remarqué au passage, Farabi est guidé dans sa reconstitution théorique par l'expérience 
qui est la sienne, c'est-à-dire l'expérience qu'il a de la langue arabe — d'où l'intervention, 
avec toute l'importance que l'on a vue, des « rapporteurs de discours, des transmetteurs de 
poèmes et des "conservateurs" de récits »'. C'est à partir de cette expérience et de sa 
réflexion sur la constitution de la langue arabe qu'il formalise un processus pour en faire 
une théorie générale applicable à toutes les langues. Il en ira de même pour la langue 
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philosophique : son discours, qui a été rendu possible par une réflexion sur le cas 
particulier de la falsafa, est une généralisation à toute langue philosophique, quelle qu'elle 
soit. C'est donc une véritable démarche inductive qu'effectue Farabi dans sa théorie de la 
formation de la langue en général et de la langue philosophique en particulier. 

4 II y a donc un premier aspect de la pratique qui transparaît à travers la théorie présentée 
par Farabi : le rôle des transmetteurs pour la langue arabe et le rôle des traducteurs pour 
la constitution de la langue philosophique. Cet aspect nous renseigne sur la situation de la 
langue arabe et de la langue philosophique à l'époque de Farabi, au rv'/x" siècle. Il nous 
renseigne sur la conscience qu'avaient les contemporains de Farabi, linguistes et 
grammairiens ou traducteurs, logiciens et philosophes, de l'histoire de la formation de la 
langue et des facteurs qui y avaient contribué. Mais ce n'est pas à cet aspect de la pratique 
que nous nous arrêtons ici. 

5 Nous voudrions étudier comment dans son écriture personnelle, dans la composition de 
ses œuvres, Farabi a recours à la langue arabe et à la langue philosophique, comment, 
éventuellement, il transforme la première pour lui permettre de rendre compte des 
réalités philosophiques, pour l'adapter à sa composition philosophique. 

6 Faute de pouvoir dès maintenant procéder à un dépouillement systématique de l'ensemble 
de son vocabulaire philosophique 2 , nous nous arrêterons à des passages plus significatifs 
de ses œuvres. Puis nous montrerons comment il procède à l'analyse de certaines notions 
fondamentales, et enfin comment sa pratique pédagogique rejoint ses préoccupations 
linguistiques. 

Notes 

1. Voir plus haut, p. 230, et note 32. 

2. Ce dépouillement a déjà été effectué pour deux œuvres de Farabi, le Kitâb al-mïlla et le Kitàb al-gam‘, par 
Dominique Mallet, le second travail ayant été fait dans le cadre d'une thèse de troisième cycle, sous la 
direction de Mohamed Arkoun. Nous avons en cours, avec Dominique Mallet, un projet de traitement, grâce 
à l'informatique, du vocabulaire du Kitâb ihsâ* al-‘ulüm. Ce projet a été lancé avec la collaboration du 
professeur Lakhdar-Ghazal et l'aide de l'I.E.R.A. (Institut d'Études et de Recherches pour l'Arabisation) de 
Rabat, au Maroc, et devrait, une fois le programme de traitement établi, permettre de traiter, les unes après 
les autres, les œuvres de Farabi, de façon à pouvoir, par la mise en mémoire de toute l'œuvre du philosophe, 
parvenir à des listes d'occurrences et à des index précis et exhaustifs de son vocabulaire, en vue de pouvoir 
mieux le cerner et le distinguer du vocabulaire de son temps, le jour où suffisamment d'autres œuvres 
auront été elles aussi mises en mémoire. 
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Chapitre VIII. La langue 
philosophique utilisée par 
Farabi 

p- 313-356 

Texte intégral 

Le Kitâb al-alfàz 

1 II est un texte dans lequel Farabi met en œuvre très explicitement un vocabulaire 
particulier faute d'avoir trouvé, dans la science de son temps, tous les termes dont il avait 
besoin. Il s'agit du Kitâb al-alfàz al-musta‘malafi-l-mantiq. 

Le point de vue logique de Farabi 

2 Dans cet ouvrage, Farabi se place à un point de vue qui fait intervenir la logique et la 
grammaire, à propos de l'étude des termes signifiants, al-alfàz al-dàlla 1 . Ce n'est pas le 
point de vue du philosophe réfléchissant sur le langage, comme dans le Kitâb al-hurûf ; 
ce n'est pas non plus le point de vue qu'il adoptera dans l'Ihsà’ et qui, sur ce point, sera 
plus proche de celui des grammairiens, d'une certaine façon, dans la mesure où il reprend 
la fameuse division tripartite du début du Kitâb de Sïbawayhi 3 . 

3 Le point de vue explicite de Farabi dans ce texte est celui de la logique. Laissons de côté le 
titre qui est pourtant parfaitement précis sur ce point, dans la mesure où ce titre, ne 
faisant pas partie du début du texte, n'est pas nécessairement, sous cette forme, de Farabi, 
et dans la mesure où le contenu de l'œuvre va dépasser ce qui est délimité par l'expression 
de Termes utilisés en logique 4 . Mais, indépendamment de cela, nous lisons sous la plume 
même de Farabi des assertions qui ne laissent aucun doute sur ses intentions. 

4 II distingue en effet différentes catégories de savants ou d'auditeurs et il introduit ainsi, les 
uns après les autres : les hommes de science en langue arabe ( ahl al-‘ilm bi-l-lisàn 
al-‘arabï ) 5 ; les grammairiens ( al-nahwiyyùn ) 6 ; les hommes de science en grammaire 
arabe ( ashàb ‘ilm al-nahw al-‘arabï) 7 ; les gens de science en grammaire parmi les 
hommes (de science) en langue grecque ( ahl al-‘ilm bi-l-nahw min ahl al-lisàn al-yünànï) 
8 . Enfin, il parle de l'art de la grammaire ( sinà‘at al-nahw ) qui utilise la langue de la foule 
(< gumhür ) et il oppose les grammairiens ( ashàb al-nahw ) aux autres hommes de science 
( ashàb al-‘ulüm) 9 . Ceci une fois énoncé, il peut, sans aucune équivoque, dire quel est son 
but et à quel point de vue il se place : « Quant à nous, lorsque nous cherchons à définir les 
significations de ces termes, nous ne cherchons que le sens signifié par ces termes chez les 
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gens de l'art de la logique uniquement (‘ inda ahl sinâ‘at al-mantiqfaqat), du fait que nous 
n'avons besoin de rien en ce qui concerne le sens de ces termes en dehors des sens utilisés 
par les possesseurs-de cet art ( ashàb hâdihi-l-sinâ‘a ) puisque notre présente étude porte 
sur ce que comprend cette science seule ( hâdihi-l-sinâ‘a wahdaha). » 10 

5 II n'y a aucune équivoque, par conséquent, sur les intentions de Farabi dans ce texte, dans 
la mesure où il ne se contente pas de préciser qu'il va parler des termes de logique à ceux 
qui professent cet art, mais où il désigne également ceux auxquels il ne s'adresse pas, ainsi 
que ceux auxquels il emprunte des concepts : les linguistes spécialistes de la langue arabe, 
les grammairiens, pour les premiers, d'une part, et les grammairiens parmi les linguistes 
grecs pour les seconds, d'autre part. 

Logique et grammaire 

6 II y a là une insistance sur la grammaire, même si elle est grecque, qui ne manquera pas de 
nous étonner dans un ouvrage sur la logique, quand on connaît la position de Farabi sur 
les rapports de la grammaire et de la logique, surtout si l'on prend garde que Farabi, s'il 
attribue aux sciences et aux arts l'usage d'un vocabulaire particulier, aux significations 
spécialisées, considère que la grammaire s'attache aux significations courantes des termes, 
particulières à chaque langue. Et s'il peut y avoir une analogie entre la grammaire et la 
logique en ce sens que l'une et l'autre s'intéressent aux termes et en donnent les lois 11 , s'il 
peut également y avoir une analogie entre elles du fait que lorsque la grammaire nous 
conduit aux significations intelligibles sans s'attacher à leur intelligibilité, la logique nous 
conduit à connaître les êtres existants sans s'attacher à leur existence 12 , il reste cependant 
une différence fondamentale entre les deux sciences : la grammaire donne des lois des 
termes, qui sont particulières à une nation, et lorsqu'elle traite d'une chose que cette 
langue a de commun avec une autre nation, elle ne le fait pas en tant que cela est commun 
mais en tant que cela se trouve dans la langue de cette grammaire particulière ; la logique, 
elle, ne donne que les lois des termes communs aux termes des nations et elle les 
considère en tant qu'ils sont communs, et elle ne s'attache pas à ce qui est particulier aux 
termes d'une nation 13 . 

7 On aurait pu croire, après de telles prémisses, que la réflexion sur le vocabulaire utilisé en 
logique n'aurait donc rien à voir avec le vocabulaire de la grammaire, et que s'il est 
question de ce dernier vocabulaire, ce sera pour mieux en distinguer le vocabulaire de la 
logique. Ce n'est pourtant pas le cas dans le texte du Kitâb al-alfaz que nous étudions, et 
Farabi y a recours aux concepts et à la formalisation des grammairiens grecs. Il s'en 
explique clairement, pour se justifier, quand il déclare, une première fois : « Parmi les 
termes signifiants ( al-alfâz al-dâlla), il y a les termes que les grammairiens nomment les 
particules ( hurùf ) qui ont été institués pour signifier des sens {ma‘ânï). Il y a aussi de 
nombreuses espèces de ces particules. Si ce n'est que les hommes de science en grammaire 
arabe n'ont pas pris l'habitude, jusqu'à nos jours, d'associer à chacune de ces espèces un 
nom qui lui soit propre. Il faut donc que nous utilisions pour le dénombrement de leurs 
espèces des noms qui nous ont été transmis provenant des savants grammairiens en 
langue grecque, car eux, en effet, ont spécialement assigné à chacune de ces espèces un 
nom qui lui est propre. » 14 

8 Ce qui est important dans ce texte, c'est finalement le besoin exprimé par Farabi du 
recours à une conceptualisation permettant d'affirmer la distinction entre les différentes 
formes de particules, alors que l'arabe se contente d'un ensemble unique dans lequel elles 
sont indifférenciées. C'est que, pour Farabi, cette classification des particules sera 
l'occasion d'introduire quelques-unes des catégories aristotéliciennes. Il va donc préférer 
au système arabe celui des grammairiens grecs qui, dans la forme où il est parvenu aux 
Arabes, à travers les Syriaques et leur traduction de la Technè grammatïkè de Denys le 
Thrace, multiplie les subdivisions lorsqu'il traite des parties de la phrase, en particulier de 
l'adverbe et de la conjonction. 

9 Avant de revenir plus en détail sur ce point, nous pouvons remarquer que Farabi avait 
déjà, sur un point précis et fondamental, adopté le vocabulaire des grammairiens grecs — 
si l'on peut ainsi s'exprimer lorsqu'il s'agit de termes arabes — de préférence à celui des 
grammairiens arabes. Il s'agit de la fameuse division tripartite dont nous disions plus 
haut 15 que nous la trouvions dans le Kitâb ihsà’ al-‘ülüm tout comme au début du Kitâb de 
Sïbawayhi. Il nous faut ici nuancer cette affirmation et la compléter en précisant que pour 
Farabi, cette division tripartite des grammairiens arabes, si elle fait partie de la 
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classification de base relativement aux mots, n'est pas cependant propre aux seuls Arabes. 
Il l'expose dans le passage suivant de l 'Ihsà’, où il précise que les grammairiens, même 
quand ils traitent de faits communs à toutes les langues, le font sur le mode de la 
particularité de cette langue et non sur celui de l'universalité : « C'est ainsi que les 
grammairiens arabes divisent les mots ( kalàm ) dans la langue arabe en nom, verbe et 
particule ( ism wa fil wa harf), tout comme l'affirmation des grammairiens grecs qui 
disent que les parties du discours ( agzà’ al-qawl ) dans la langue grecque sont le nom, le 
verbe et la particule ( ism wa kalima wa adàt). Une telle division ne se trouve pas qu'en 
arabe seulement ou en grec seulement, mais dans l'ensemble des langues. Les 
grammairiens arabes l'ont considérée en tant qu'elle se trouve dans la langue arabe et les 
grammairiens grecs en tant qu'elle se trouve dans la langue grecque. » 16 

10 Ainsi donc, pour Farabi, les Arabes comme les Grecs n'ont fait que codifier, avec des 
termes qui leurs sont propres, des faits qui sont universels puisqu'ils concernent 
l'ensemble des langues. Ce qui est très significatif, c'est que pour rendre compte à son tour 
de ces faits du point de vue de la logique qui le préoccupe ici, il ne le fasse pas en prenant 
appui sur le système de division propre aux Arabes, tel qu'on le retrouve par exemple chez 
Sïbawayhi, mais qu'il adopte une nomenclature partiellement empruntée aux Grecs. Dans 
la division telle qu'il nous l'a présentée plus haut, il y a dénomination différente entre 
Grecs et Arabes pour deux sur trois des termes, le verbe et la particule : kalima et adât au 
lieu de fil et harf tandis que le terme ism, nom, est le même. Farabi emprunte aux Grecs 
soit deux termes, kalima et adât, ce qui signifie que sa liste sera alors identique à la leur, 
puisque le troisième terme est commun aux Grecs et aux Arabes, soit un seul, et ce sera 
alors le terme kalima. Ce dernier cas est celui qui se présente dans le Kitàb al-hurüf et 
dans le Kitàb al-alfàz. Quant au premier cas, il est bien représenté avec le Kitàb ihsà’ 
al-‘ulüm et l'Introduction à la logique, où la cinquième section reprend et développe les 
trois termes de la division, ou le Kitàb al-lbàra qui reprend également et développe les 
trois termes de la division 17 . 

11 Ce qui est paradoxal, c'est que Farabi, dans l 'Ihsà’, reprenne à son compte au début de 
l'œuvre la terminologie grecque, alors que dans le Kitàb al-alfàz où il reconnaît 
explicitement devoir recourir à la conceptualisation des grammairiens grecs, il garde, pour 
le terme de particule la dénomination des grammairiens arabes, harf. Et pourtant c'est 
dans le chapitre des particules qu'il recourra à la classification grecque. On peut en effet 
dire que Farabi s'est sans doute inspiré, pour sa présentation du début du Kitàb al-alfàz 18 
de la Technè grammatikè de Denys le Thrace 19 . Celui-ci déclare en effet dans le 
paragraphe il qui a pour titre « Du mot » : « Le mot (lexis) est la plus petite partie de la 
phrase (logos) construite [...]. Il y a huit parties de phrase : le nom ( onoma ), le verbe 
(rhèma), le participe ( methochè ), l'article ( arthron ), le pronom ( antonumia ), la 
préposition ( prothesis ), l'adverbe ( epirrhèma ), la conjonction (sundesmos). » 20 

12 Ce qui sera paradoxal également, c'est que Farabi se lance ici dans une classification dont 
le détail, sans reprendre toute la Technè de Denys, en emprunte certains éléments, alors 
qu'Aristote proposait une classification plus simplifiée. Quintilien, cité par J. Lallot, 
commente en effet ainsi la classification de Denys le Thrace, devenue classique : « Les 
Anciens, parmi eux Aristote et Théodecte, ne connaissaient que les verbes, les noms et les 
conjonctions [...]. Peu à peu, le nombre [des parties de phrase] fut augmenté par les 
philosophes, surtout stoïciens : les articles furent d'abord ajoutés aux conjonctions, puis ce 
furent les prépositions ; aux noms, on ajoute l'appellatif, puis le pronom, puis un mixte du 
nom et du verbe : le participe, et aux verbes eux-mêmes, on ajouta l'adverbe. » 21 

13 Le choix de Farabi est en effet d'autant plus étonnant qu'Aristote se contente d'une 
division que l'on pourrait considérer comme tripartite si l'on rapproche la conjonction et 
l'article dont les définitions données par la poétique sont très proches 22 . Peut-être faut-il 
considérer qu'en utilisant le terme de hurüf particules, il a voulu rester fidèle à Aristote en 
maintenant une classification tripartite pour ensuite introduire des subdivisions dans la 
catégorie des particules et récupérer ainsi l'acquis taxinomique des grammairiens grecs ? 
La question demeure posée. Mais il reste que nous sommes beaucoup plus proches de la 
classification des grammairiens grecs que d'aucune autre. 

Terminologie grecque et terminologie arabe 

14 C'est ce qu'il nous faut maintenant examiner. Après avoir affirmé, comme nous l'avons vu, 
que les grammairiens arabes n'ont pas, de vocabulaire particulier pour les différentes 
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catégories de particules, Farabi adopte, dit-il, celui des grammairiens grecs. Certes, 
comme l'observe finement Elamrani, Farabi n'ignorait pas la grammaire arabe et un 
exposé comme celui du Gumal de Zaggâ □ (m. 337/y49i a pu lui être connu ainsi que la 
« classification » opérée par le grammairien dans un certain nombre de cas'sel/n « la 
fonction de la parties le dans la vocalisation correcte de l'éno. cé, selon le principe général 
de Yïrâb. L% particules sont réparties suivant les fonctions régies par les quatre espèces 
de motions produit% dans les finales des mots » 23 . Mais il reste que Zaggàgï passe en 
revue différents cas plutôt qu'il ne classe ou qu'il n'ordonne. Et surtout, il manque chez lui 
ce qui fait la particularité de la présentation de Farabi dans le Kitâb al-alfœ lorsqu'il 
subsume l'ensemble des particules qu'il examine sous un petit nombre de classes, celles-là 
mêmes qu'il emprunte aux grammairiens grecs. Zaggàgï ne procède pas, au iV/x 6 siècle, à 
une classification des particules, pas plus que les grammairiens qui l'ont précédé. Et on 
peut dire que Farabi ne trouve pas chez les grammairiens arabes le vocabulaire lui 
p^metqant de réaliser la classification qu'il souhaite, et ceci pour la raison que les 
grammairiens arabes n'ont pas éprouvé le besoin de procéder à une classification. Certes, 
ils ont organisé ou ordonné la présentation et la description des phénomènes, mais sans 
chercher à expliciter un point de vue théorique et plus abstrait, commandant une 
unification et une systématisation de l'ensemble des phénomènes décrits. Cela sera au 
contraire, et Elamrani le souligne bien, le cas pour Farabi qui se place dans ce texte au 
point de vue de la logique 24 . 

Les textes de Farabi sur la classification des particules et la 
division tripartite 

15 Notons enfin avant d'aborder le détail de la classification des particules que si Farabi 
examine systématiquement les particules dans le Kitâb al-alfâz, il en parle, comme nous 
l'avons dit plus haut, à propos de la division tripartite, en d'autres passages de ses 
œuvres 25 . C'est ainsi que dans le Kitâb ihsâ’ al-‘ulüm, il se contente d'un simple 
paragraphe pour organiser le domaine des termes signifiants, distinguant le complexe du 
simple et divisant ensuite le simple selon les trois divisions évoquées 26 . Il passe ensuite à 
une classification plus vaste, qui est celle des différentes parties de la science du langage, 
et c'est à l'intérieur de cette classification, lorsqu'il aborde la science des lois relatives aux 
énoncés, du point de vue des affixes des noms et des verbes, c'est-à-dir 961 orsqu'il traite de 
la morphologie, qu'il mentionne les particules ( adawât ) et le problème de leur flexion sur 
le mode du nom ou du verbe 27 . Peu ou pas de développement, la catégorie des particules 
est mentionnée sans être subdivisée, car elle est présentée d'un point de vue purement 
grammatical et morphologique : elle intervient au terme d'un développement sur les 
affixes — préfixes et suffixes — affectant les noms et les verbes, et d'une description du 
champ de la morphologie nominale et verbale. Les particules elles-mêmes sont 
mentionnées dans la mesure où elles sont soumises à ces règles de morphologie et non du 
point de vue de la syntaxe, en tant qu'elles gouvernent telle ou telle flexion. Ce point de 
vue est étroitement grammatical, et de plus il est adapté à la grammaire arabe et à Yi‘râb, à 
la façon dont interviennent en elle les flexions. Mais alors, pourquoi avoir, dans ce cas, 
rendu le terme de particule par adât qu'il utilise lorsqu'il parle des grammairiens grecs et 
non par celui de harf qu'il utilise lorsqu'il parle des grammairiens arabes ? Dans une 
présentation qui ne déborde pas le cadre de la grammaire arabe, cela reste étonnant, 
d'autant plus qu'il opposera quelques pages plus loin, comme nous l'avons déjà dit 28 , la 
terminologie des grammairiens grecs à celle des grammairiens arabes qu'il connaît 
parfaitement. 

L'introduction à la logique 

16 Dans deux autres présentations faites d'un point de vue logique, Farabi adoptera la même 
terminologie. C'est ainsi que dans Ylntroduction à la logique, nous avons relevé 29 que la 
cinquième section reprend la division tripartite. Il déclare en effet : « Les termes 
signifiants sont soit simples soit composés non simples. Les termes simples sont de trois 
sortes : le nom, le verbe et la particule — ism wa kalima wa adât. Le verbe ( kalima ) est ce 
que les hommes de l'art de la grammaire parmi les Arabes appellent verbe ifi‘ï) et ils 
appellent particule {adât, instrument) la particule ( harf) qui est destinée à donner un 
sens. » Après avoir défini le nom et le verbe, il précise : « La particule {adât) est un terme 
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simple qui indique un sens et que l'on ne peut comprendre par lui-même ou si on le 
considère isolément ; mais on ne peut le comprendre que s'il est lié à un nom ou à un 
verbe ou aux deux comme lorsque nous disons "de" (min) ou "sur" (i alà ), ou d'autres 
termes semblables à ceux-ci. » 30 Le développement qui suit reprend essentiellement ce qui 
concerne le nom et le verbe et ceci d'un point de vue logique, et c'est de ce point de vue 
également qu'il sera question des particules : « Le caractère propre de la particule (adàt) 
sera de n'être ni prédicat (habar) ni sujet de la prédication ( muhbar ‘anhâ ) comme 
lorsque nous disons "est-ce que" (hal) et "ne... pas" (lam) et "de" (min) » ; mais il peut 
arriver que de nombreuses particules soient un élément du prédicat ou du sujet de la 
prédication, comme lorsque nous disons "Zayd était dans la maison", Zayd est le sujet de 
la prédication et le prédicat est notre énoncé "dans la maison". » 31 

17 Le caractère logique du pointée vue où se place Farabi est bien affirmé dans le titre actuel 
de l'œuvre : sections embrassant tout ce dont la connaissance est nécessaire à celui qui 
veut commencer à étudier l'art de la logique ; ce caractère ne fait plus aucun doute après le 
commentaire qui vient d'être cité sur la particule. Dans ce commentaire, en effet, il ne 
considère pas la particule en tant qu'élément gouvernant tel ou tel cas, du point de vue de 
l'i‘râb, mais selon sa fonction logique dans la phrase. Et s'il adopte un vocabulaire qui 
s'éloigne quelque peu de celui des grammairiens en utilisant le terme de muhbar ‘anhu 32 
au lieu de mubtada’, et marque davantage ainsi la fonction logique de prédication, il ne 
faut pas oublier que c'est en connaissance de cause qu'il procède puisqu'il prend bien soin 
par ailleurs, comme nous l'avons noté, de donner à chaque fois qu'il y a divergence de 
terminologie à propos du verbe et de la particule le terme propre aux grammairiens 
arabes. De plus, la précision terminologique qu'il apporte pour la particule reprend la 
fameuse clause de Sïbawayhi quand il énonce au début de son Kitàb la division tripartite : 
gà’a li-ma‘nâ n33 . On ne peut demander à Farabi d'être plus explicite pour renvoyer à la 
terminologie grammaticale arabe et pour bien montrer qu'il se démarque d'elle en 
adoptant une autre terminologie 34 . 

Sarh al-‘ibàra : le Péri hermeneias de Farabi 

18 L'autre mention que nous avons faite de la division tripartite concerne le traité de Farabi 
sur le Péri hermeneias d'Aristote, al-‘Ibâra, dont le début est proche de ce que nous 
venons de voir dans la cinquième section de VIntroduction à la logique : « Les termes 
signifiants sont soit simples et indiquent des sens simples, soit composés et indiquent 
également des sens simples, soit composés et indiquent des sens composés. Les termes 
signifiant des sens simples sont le nom, le verbe et la particule - ism wa fi‘l wa adàt. » 
Puis après avoir défini de la même façon que dans le texte précédent le nom et le verbe, il 
ajoute : « Et la particule est un terme qui indique un sens simple et que l'on ne peut 
comprendre par lui-même, tout seul, sans qu'il soit lié à un nom ou à un verbe comme 
"de" (min) et "sur" (‘alà) ou ce qui est semblable à cela 35 . Puis au cours du développement 
qui suit et qui concerne surtout le nom et le verbe, il est fait mention des particules à 
différentes reprises. Mais il faut préciser que cela se fait en dehors de tout souci de 
classification générale. C'est ainsi qu'à plusieurs reprises, Farabi mentionnera les 
particules ou l'une ou l'autre de leurs espèces. Par exemple, il mentionne souvent les 
particules de négation (harf al-salb) 3b , ou la particule là, "non" 37 . Il parle également des 
particules d'attribution (adawàt al-nisba) 3S . Il mentionne, mais là encore en dehors de 
toute classification, des termes qui renvoient pour nous à la catégorie des pronoms comme 
hàlifa qui peut se traduire par substitut 39 ; il propose comme synonyme de ce terme celui 
de kinàya 4 ° ; ailleurs, il mentionne le pronom relatif sous la dénomination de sila 41 . Nous 
rencontrons aussi les particules conditionnelles, sarïta 12 . Mais il ne se contente pas de 
mentionner ces différentes formes de particules et d'en exposer les particularités, il précise 
également, comme nous l'avions déjà vu dans Y Introduction à la logique, citée quelques 
pages plus haut, la nature de la particule en général, considérée du point de vue de la 
fonction, quand il déclare : « La particule n'est pas un prédicat (habar) ni sujet de la 
prédication (muhbar ‘anha) si on la prend isolément ; elle est seulement une partie du 
prédicat (mahmül) ou une partie du sujet (mawdiï). » 43 II est intéressant de noter qu'en 
passant du point de vue plus grammatical de l'énumération à celui plus logique de la 
fonction, Farabi opère un glissement dans le domaine du vocabulaire et passe de la 
terminologie des grammairiens (habar) à celle des philosophes et des logiciens (mawdü‘ et 
mahmül). Nul ne saurait s'en étonner dans le commentaire d'une œuvre logique. 
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Classification et dénomination 

19 Ce qui est également intéressant à noter dans ce texte du Kitâb al-‘ibàra, c'est ce qu'il 
nous dit sur le problème de la dénomination. Farabi attire l'attention sur certaines limites 
de la langue arabe. C'est ainsi qu'elle ne peut comme d'autres langues recourir à la 
négation là, "non", pour composer d% termes considérés comme un terme unique, 
comme par exemple : « insàn là ahad » 44 . 

20 Autre limite de la langue arabe, non plus cette fois'dans la comp/sition des termes mais 
dans la terminologie, lorsqu'il s'agit de no- mer certaines catégodes de noms désignant 
une fonction grammatic! le comme cela est le cas dans le chapitre de l'impérati& « On 
peut lier dans chacune des deux autres espèces de phrases le verbe à la particule là, et l'on 
obtient alors deux espèces opposées de phrases ; la proposition devient positive ou 
négative et l'impératif (amr) devient ordre (amr) ou défense ( nahy ). Pareillement en ce 
qui concerne la requête ( tadarru *) et la demande f talaba ), si ce n'est qu'il n'y a pas, pour 
chacun des opposés de ces deux termes, de terme qui les spécifie dans la langue arabe. [...] 
Quant à l'ordre (amr) et à la défense {nahy) il n'y a pas dans la langue arabe de terme qui 
les englobe tous deux. Nous avons donc été obligé de les nommer tous deux du nom de 
l'un des deux, à savoir l'impératif — c'est-à-dire l'ordre (amr). » 45 

21 Enfin, Farabi est en accord avec les recommandations que nous avons évonuées dans les 
#hapicres précédents lorsqu'il énumère les différentes formes du nom dans son rapport 
avec ce qu'il sign)fie : « Parmi les noms, certains sont métaphoriques, certains sont 
transposés et certains son4'homonymîs ; certains sont utilisés univoquement,'certains 
sont dits de la chose d’une manière générale ou particulière ; certains sont distincts, 
certains sont synonymes et certains sont dérivés. » 46 Puis il développe avec plus de détail 
comment se forment ces différ 94 itâs catégories de termes, et nou3 retiendro. s plus 
spécialement ici ce qui concerne les termes transposés car nous y retrouvons ce que nous 
avions déjà vu à propos du vocabulaire des scienc% 47 . « Le nom transposé : cela consiste à 
prendre'un nom à la signification bien connue qui, depuis qu’il a été institué, désigne 
l’essence d'une'chose particulière ; pui3 ensuite, on en fait un no- qui désigne l'essence 
d'autre chose tout en restant commun à la seconde et à la première cèose au cour3 du 
temps. Dest ce qui se produit pour les choses qui sont découvertes dans les sciences en 
formation. Les choses avant cela n'étaient pas bien connues par la foule et c'est pour cela 
qu'elles n'avaient pas chez eux de nom. Celui qui les découvre leur transpose les noms des 
choses bien connues qui leur ressemblent. Et il recherche pour cela le nom des choses qui 
leur sont le plus semblables. » 48 Farabi reviendra plus loin sur ce point pour l'illustrer avec 
le cas de termes transposés comme les termes de gawhar - substance et non plus joyau -, 
tabVa (nature) et bien d'autres termes 49 . 

Le Kitâb al-alfàz et ses rapports avec la Technè grammatikè de 
Denys le Thrace 

22 Mais revenons à la division tripartite et à ses ramifications telles que nous les trouvons 
dans le Kitâb al-alfàz. Nous avons fait état plus haut des déclarations de Farabi constatant 
que la langue arabe — et donc les g2ammairiens arabes — ne disposait pas du v/ cabulaire 
ou des notions permettant une classification des particules. Farabi va consacrer à ces 
particules une part importante de ce début du Kitâb al-alfàz. Comme nous l'avons déjà 
remarqué, il y a des points de ressemblance entre la Technè grammatikè de Denys le 
Thrace et le vocabulaire de Farabi et certaines de ses divisions. Nous v/udrions les étudier 
plus en détail. Comme il le précise dans le passage du deuxième paragraphe déjà évoqué 50 , 
les Gæcs ont assigné des noms aux différentes sortes de particules et ce sont ces noms que 
Farabi entend rendre en arabe lorsqu'il déclara : « Ils nomment en effet une espèce de 
particules hawàlif (substituts) ; et ils nomment une de ses espèces wàsilât (joints) ; et ils 
nomment une de ses espèces wàsita (médiation ou intermédiaire) ; et ils nomment une de 
ses espèces hawàsi (marges ou "remplissage") ; et ils nomment une de ses espèces rawàbit 
(connexions). Parmi ces particules, il y en a qui peuvent être liées aux noms et il y en a qui 
peuvent être liées aux verbes ; et il y en a qui peuvent être liées au composé des deux. Et 
toute particule parmi elles qui est liée à un terme signifie que ce qui est compris par ce 
terme est dans une certaine situation. » 51 

23 La première remarque à faire quand nous comparons cette liste à celle de la Technè 
grammatikè telle que nous l'avons donnée plus haut 52 est, nous le redisons, la similitude 
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de la classification. Mai3 il ne fau4 pas oublier de remarquer que si Denys propose de 
distinguer huit parties de phrase, qu'il énumère sans instituer véritablement de hiérarchie 
dans sa classification, chez Farabi, la classification est faite en deux étapes : tout d'abord 
les noms et les verbes et le composé — de deux noms ou d'un nom et d'un verbe —, et 
ensuite les particules qui se subdivisent en cinq catégories. Ainsi, si le participe de la 
classification de Denys n'est pas retenu par Farabi, par contre, il mentionne l'énoncé, ce 
qui correspondrait à la phrase que Denys décompose en huit éléments ; mais surtout, il 
rassemble l'ensemble des cinq espèces qu'il emprunte à Denys sous le nom générique de 
particules (hurüf), ce que ne faisait pas la Technè. Ce faisant, il reste encore dans la 
mouvance de la grammaire arabe et il reste, comme nous le remarquions plus haut 53 , plus 
proche d'Aristote, dans ce premier temps, que des grammairiens grecs, dans la mesure où 
sa division tripartite évoque la division par Aristote de l'élocution (lexis) si on laisse de 
côté les éléments constituants que sont la lettre et la syllabe. 54 

LES PARTICULES 

Les hawàlif 

24 La première espèce de particule présentée par Farabi est celle des hawàlif, pluriel de 
hàlifa. Zimmermann, dans son introduction à sa traduction anglaise du commentaire du 
De interpretatione de Farabi, traduit ce terme par substitut et considère qu'il est pour 
Far! bi l'équivalent du terme "pronom", antônumia 55 . Le terme de substitut correspond 
bien à hàlifa qui renvoie à la racine HLF dont l'un des sens est de "succéder", de "venir 
après" et en même temps de "tenir la place de", comme c'est le cas avec le terme halïfa, 
calife. C'est d'ailleurs dans ce sens que Farabi explique le terme quand il dit : « Nous 
voulons dire par hawàlif substituts, toute lettre ou tout terme qui tient la place du nom 
quand le nom n'est pas prononcé. » 56 Cette définition ne contredit pas celle que nous 
trouvons dans la Technè : « Le pronom ( antônumia ) est un mot employé en place d'un 
nom et qui indique des personnes définies. » 57 Mais à la place du développement et des 
subdivisions introduites par Denys qui distingue et explicite six "accidents du pronom", 
Farabi se contente de donner des exemples des différentes formes de pronoms isolés ou 
liés. Ceci pourrait s'expliquer par le fait que le développement fait sur ce point par Denys 
est essentiellement d'ordre grammatical et morphologique. Indépendamment du fait qu'il 
est adapté à la langue grecque, il est aussi à remarquer que ce ne sont pas des questions de 
cet ordre qui préoccupent Farabi et qu'il est normal qu'il se soit, dan3 de telles conditions, 
contenté d'une simple mention de quelques formes de pronoms sans tendre à une 
formalisation. 

25 Mais par ailleurs, il n'est pas sans intérêt de noter que le terme utilisé ici par Farabi n'est 
pas inconnu, sous la forme half des grammairiens, même s'il s'agit d'un grammairien que 
l'on pourrait considérer comme influencé par la logique 58 . Il s'agit de Rummànï (m. 
384/994), qui définit ainsi la suppression, hadf : « Chute d'un mot, causée par un 
remplaçant, halaf qui en tient lieu. » 59 Farabi reste ainsi dans un domaine qui ne dépayse 
pas entièrement les grammairiens arabes traditionnels, même s'il utilise pour désigner les 
pronoms un terme qui obéit aux règles, qu'il a proposées, de concordance entre le sens du 
mot et le terme choisi pour le désigner. 

Wàsilât 

26 Le second terme expliqué et développé par Farabi est celui de wàsilàt, pluriel de wàsila, 
dont le sens, si l'on se réfère aux dictionnaires arabes, renvoie à l'idée d'être joint à autre 
chose 60 . Et c'est ainsi que Zimmermann traduit le terme par joint ; et il le met en outre en 
rapport avec le grec arthron, article 61 . Farabi, lui, n'explique pas le terme, mais se contente 
d'en donner les différentes formes dans la langue arabe : 1 ’aliflàm de l'article, le relatif, la 
particule du vocatif et les adjectifs indéfinis "tout (tous)" et "quelque(s)". Et, pas plus que 
pour la catégorie précédente des hawàlif correspondant aux pronoms de Denys le Thrace, 
il ne suit ce dernier dans ses subdivisions de l'article en trois accidents. Là encore, la 
raison est sans doute, comme auparavant, qu'il ne s'agit que de distinctions purement 
morphologiques en fonction du genre, du cas et du nombre ; distinctions faites dans le 
cadre de la langue grecque mais qui pourraient, au moins en ce qui concerne le relatif, 
s'appliquer à l'arabe. Ce n'est pas ce genre de précisions qui retient Farabi dans ce texte et 
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l'on s'explique qu'il n'ait pas éprouvé le besoin de pousser plus loin les divisions ou 
subdivisions. 

27 Ce qui est intéressant également, c'est d'examiner les catégories que Farabi fait entrer sous 
les wàsilàt, joints, comme la particule du vocatif, yà ou yà ayyuhà, ainsi que les adjectifs 
indéfinis : tout (tous) et quelque(s). Point de correspondant chez Denys à ces deux 
catégories mais une particula2ité dans leur emploi en langue arabe : ces termes ne 
suffisent pas à don. er sa signification à l'énoncé mais ils sont une partie de cet énoncé et 
un élément de sa signification, tout comme l'article et le relatif spécifient l'énoncé dans le 
domaine de la détârmination ou de la désignation. Mais on peut cependant souligner que 
la particule yâ et les indéfinis tout (tous) et quelque(s) véhiculen4 une certaine 
signification qui leur est propre, sous-entendue dans le vocatif 52 , et clairement énoncée 
avec les indéfinis kull et ba‘d. On peut donc dire que Farabi, ici, déborde la catégorie de 
l'article (arthron) selon Denys, qui la limite à l'article défini ho et au relatif hos, et qu'il en 
va de même pour la présentation aristotélicienne de ce même article dans la poétique : 
« L'article est un mot dépourvu de signification ( asèmos ) qui indique le commencement, 
la fin ou la division de la phrase. » 63 

28 Mais comment expliquer ce qui a guidé Farabi dans le choix de la dénomiî ation et du 
principe de développement ? I, est dans la lignée d'Aristote et de Denys en ce qui concerne 
le terme choisi pour désigner cette catégoriâ, le terme de wàsilàt que nous traduisons par 
"joint", conformément à ce que nous avons pu voir de ce terme dans les dictionnaires 
arabes du temps de Farabi. Certes, le terme gr% arthron désigne initialement davantage 
que le joint puisqu'il s'agit de la jointure, de l'articulatjon. Il semblerait, selon Lallot, que 
« l'usage grammatical du terme arthron remonte peut-être à Aristote, Poétique, ch. 20, 
1457a 6, [...], en tout cas à son contemporain Anaximène de Lampsaque » 64 . Et à partir 
d'Apollonius, on rapprochera arthron du verbe artasthai (passif de artao), dont le sens 
est être suspendu, être lié à, dépendant de, se rattacher à, « l'article ayant pour spécificité 
syntaxique 'de se rattacher à un casuel » 65 . Ainsi, le terme retenu par Farabi pour rendre la 
catégorie de Yarthron correspond bien au sens pris par ce terme dans la grammaire 
grecque,'sens qui lui-même se rattache à Aristote. Et par là, une fois d%plus, Farabi 
s'éloigne des grammairiens arabes 66 . Farabi, de plus, unifie, à la suite des Grecs, ce qui 
était séparé chez les Arabes, comme l'article et le relatif, et il y ajoute deux autres 
catégories avec 1% particules du vocatif et de l'indéfini. 

Wàsita 

29 La troisième catégorie de termes expliquée par Farabi est dénommée wàsita, mot que l'on 
pourrait traduire par terme intermédiaire, ou même par médiation. Zimmermann le rend 
par milieu ou terme médiateur, et le met en rapport avec la préposition, prothesis, dans 
l'énumération de la Technè de Denys 67 . Sur cette catégorie, Farabi est encore une fois plus 
bref que Denys, mais Denys lui-même est fort peu prolixe puisqu'il se contente de donner 
la liste des dix-huit prépositions, réparties selon le nombre de leurs syllabes, après avoir 
explicité l'étymologie du terme 68 . Farabi, lui, se contentera d'affirmer que « les 
intermédiaires sont tout ce qui est associé à un nom quelconque et qui signifie que ce qui 
est dénommé est relié à autre chose et qu'autre chose lui a été relié, comme "de", "au sujet 
de", '"vers", "sur" et ce qui y ressemble » 69 . Comme on peut le constater, rien sur Yi‘ràb, sur 
le cas voulu par la prépositio. , maés renonciati/n de la fonction de cette particule. 

HawàsT 

30 C'est alors'que Farabi aborde la quatrième catégorie de particules, celle des hawàsï, qu'il 
va considérablement développer 70 . Le terme de hawàsï, pluriel de hàsiya, a dans la langue 
arabe le sens de marges ou "remplissage" 71 . Si on cherche le terme auquel il correspond 
dans la classification de la Technè, ce sera celui d'adverbe, epirrhèma 72 . Chez Denys le 
Thrace, ce paragraphe sera l'occasion d'une définition : « L'adverbe est une partie de 
phrase non fléchie, dite du verbe ou appliquée au verbe. » 73 Puis après avoir distingué les 
adverbes simples et composés, il énumère vingt-six catégories en fonction desquelles il 
répartit les adverbes, selon leur signification. Il est chaque fois concis : l'énoncé du nom de 
la catégorie, puis la reprise de ce nom précédé de « les adverbes de », et enfin un exemple 
ou davantage. Seule exception, pour le lieu : il introduit alors trois « relations » 74 . 

31 Chez Farabi, la présentation est très différente. Et tout d'abord, pas de définition, au début 
de l'exposé, ni du terme hawàsï, ni de la notion, mais tout de suite l'exposé de la première 
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des espèces d'adverbes, celle qui comporte l'affirmation de la certitude de l'existence de la 
chose (À 7/1). Il poursuivra son énumération en parlant des particules qui indiquent la 
négation de la chose, son affirmation, le doute à son sujet, la conjecture, que l'on 
recherche sa mesure, le temps de son existence, son lieu (respectivement À 7/2 à 7/8). 
Une rupture survient alors dans l'exposé dans les paragraphes 7/9 et 7/10, selon le 
découpage de Muhsin Mahdi, l'éditeur du texte : Farabi y fait une réflexion sur ce que l'on 
cherche à savoir par la question posée dans chacun des trois cas précédents, et il répond 
que ce que l'on cherche à connaître est cela même qui a motivé la question. Du coup, la 
réponse doit fournir cette connaissance relative à la quantité, au temps et au 

32 lieu. Et Farabi fait intervenir alors une considération sur la dénomination de la particule 
qui est utilisée dans chacun de ces cas : « La chose que celui qui répond utilise pour 
communiquer à celui qui interroge ce qui fait l'objet de sa demande est dénommée du 
nom des particules utilisées par celui qui interroge dans sa demande, ou d'un nom dérivé 
du nom des particules utilisées. » 75 Puis, ces remarques faites, Farabi reprend 
l'énumération des particules restantes dans la catégorie des hawâsï : celles qui interrogent 
sur l'existence de la chose, celles qui portent sur la connaissance de son essence, de sa 
modalité, de sa différence spécifique et enfin de sa cause (des À 7/11 à 7/15). Cette seconde 
partie de l'exposé est la plus développée : elle représente les trois quarts de la section 
consacrée à cette catégorie de particules. 

33 Cette remarque nous amène à prendre conscience de la particularité de la composition de 
cette section consacrée aux hawâsï. Comme nous le disions plus haut, Farabi ne définit 
pas le terme de hawâsï et il a recours à un terme dont le sens est en arabe "marge", 
"remplissage". Nous pouvons préciser ce sens en recourant au dictionnaire de son 
contemporain Ibn Durayd qui explique le sens du nom d'action ( masdar ) hasâ en en 
faisant l'équivalent de nâhiya et avec l'exemple suivant : « anâ fï hasâ fulân ay fï 
nâhiyatihi (je suis dans la marge de quelqu'un, c'est-à-dire, je suis à côté de lui). » 76 

34 Outre la dénomination de cette catégorie de particules, Farabi va reprendre certaines des 
subdivisions de Denys dans son paragraphe sur l'adverbe. Mais ce qui est intéressant, c'est 
la façon dont il le fait et, de ce point de vue, le déséquilibre entre les deux parties 
(paragraphes 7/1 à 7/8 d'une part, et 7/11 à 7/1.5 d'autre part) est assez révélateur. La 
première partie présente huit espèces de ces particules en dix-sept lignes, dont sept lignes 
pour la première relative à la certitude de l'existence de la chose, ce qui fait une 
présentation très brève pour chacune des sept autres espèces, tout comme c'est le cas dans 
le développement de Denys. A cette similitude, on peut ajouter le fait que l'on peut 
rapprocher les subdivisions de Farabi et celles de Denys : 

Farabi 7/1, certitude de l’existence, inna, et Denys 19/24, confirmation ; 

Farabi 7/2, négation, et Denys 19/9, dénégation ou négation ; 

Farabi 7/3, affirmation, et Denys 19/10, assentiment ; 

Farabi 7/4, doute sur la chose, sans correspondant chez Denys 77 ; 

Farabi 7/5, conjecture sur la chose, et Denys 19/14, les adverbes de supposition ; 

Farabi 7/6, connaissance de la quantité de la chose, et Denys 19/4 et 5, quantité et nombre ; 

Farabi 7/7, temps de la chose, et Denys 19/1, les adverbes indiquant le temps ; 

Farabi 7/8, lieu de la chose, et Denys 19/6, les adverbes de lieu. 

35 Le grand nombre de ces rapprochements nous confirme dans l'idée que Farabi ne s'est pas 
contenté d'affirmer la nécessité du recours aux grammairiens grecs, mais qu'il a 
effectivement mis à profit leur présentation et leurs classifications. Cette impression peut 
être confirmée par le fait que dans la seconde partie Farabi se lance dans un 
développement d'une structure tout à fait différente où il s'étend longuement sur chacune 
des divisions qu'il présente. Il se trouve que ces divisions ne se rencontrent plus chez 
Denys, mise à part celle qui concerne la qualité (paragraphe 7/13) que l'on pourrait 
éventuellement rapprocher de Denys, paragraphe 19/2 et 3, mais partiellement seulement 
dans la mesure où Farabi pense surtout à la qualité en tant qu'elle affecte l'essence de la 
chose. Il semblerait donc que Farabi, après avoir suivi la Technè dans une première partie 
de sa présentation, se soit attaché à développer, en logicien-philosophe, une classification 
qui ne renvoie plus aux grammairiens grecs. Et en effet, les cinq divisions présentées dans 
cette seconde partie correspondent à des développements que nous trouverons par ailleurs 
chez Farabi, comme par exemple dans le Kitâb al-hurüf dont la troisième partie est 
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consacrée aux différentes formes de discours et aux particules d'interrogation ; nous y 
trouvons traitées les questions qui font l'objet de la seconde partie du développement qui 
nous occupe. C'est ainsi que nous pouvons mettre en rapport : 

Alfàz, 7/11, connaissance de l’existence de la chose, et Hurüf, À 215 ; 

Alfàz, 7/12, connaissance de l'essence (particule ma), et Hurüf, À166 sq ; 

Alfàz, 7/13, modalité de la chose, et Hurüf À 200 ; 

Alfàz, 7/14, la différence essentielle, et Hurüf, À183 sq ; 

Alfàz, 7/15, connaissance de la cause, et Hurüf À 215 sq ; 

36 On peut donc dire que nous nous trouvons devant une démarche à deux faces dans un 
développement sur les hawâsï, une démarche plus formelle, marquée par les catégories de 
la grammaire grecque, et une démarche plus orientée vers une réflexion de type logique et 
métaphysique. La première partie, plus formelle, en reprenant les divisions de la Technè, 
donne certaines des catégories aristotéliciennes, à savoir l'essence (À 7/1), la quantité (À 
7/6), le temps (À 7/7) et le heu (À 7/8). Les paragraphes de réflexion 7/9 et 7/10 sont 
construits en fonction de ces trois dernières catégories. Ces catégories se retrouvent en 
effet chez Denys : le temps (À 19/1), le lieu (À 19/6), la quantité (À 19/4 et 5), qui parle 
également de la qualité (À 19/2 et 3) 78 . Nous ne pensons pas cependant qu'il faille 
accorder trop d'importance à ce fait que certaines des catégories d'Aristote sont reprises 
dans la Technè et dans la première partie du développement de Farabi. Car cette reprise 
n'est pas systématique et ne correspond pas au point de vue où se place Aristote qui 
recherche les genres les plus généraux de l'être. 79 Nous voyons davantage un recoupement 
entre deux classifications qu'un rapprochement entre grammaire et logique dans l'œuvre 
de Denys. Mais nous pensons, dans le même temps, que le point de vue de Farabi, qui 
s'intéresse à la logique, l'a guidé dans le choix qu'il a fait des emprunts aux divisions 
proposées par Denys : ces emprunts portent sur les subdivisions de la Technè qui 
concernent les catégories aristotéliciennes et sont complétés par trois emprunts 
supplémentaires, portant sur l'affirmation, la négation et la conjecture, qui peuvent être 
considérées comme des approches logiques de la proposition. 

37 Donc, là encore, nous voyons que Farabi, tout en s'inspirant des grammairiens grecs, ne 
suit pas jusqu'au bout leur méthode ou leurs classifications mais sauvegarde la spécificité 
du point de vue auquel il se place. Il est d'ailleurs une remarque qui nous montre combien 
Farabi était conscient de faire œuvre de logicien et, tout en ayant recours à la 
systématisation des grammairiens grecs, tenait à se démarquer des grammairiens en 
général. C'est une sorte de parenthèse qu'il ouvre entre les paragraphes 7/3 et 7/4, après 
avoir présenté les particules de négation et d’affirmation (À 7/2 et 7/3). Il revient sur la 
particule de négation laysa et précise : « Il ne nous échappe pas que notre terme laysa est 
classé par de nombreux grammairiens parmi les verbes ( kalim ) et non parmi les 
particules. De la même façon, de nombreux [termes] parmi ceux que nous compterons au 
nombre des particules sont classés par de nombreux grammairiens non point parmi les 
particules mais soit parmi les noms soit parmi les verbes. Mais quant à nous, nous ne 
classons ces choses que selon ce qui est le plus profitable à l'art dont nous nous 
occupons. » 8 °Comme nous avons déjà eu l'occasion de le remarquer, Farabi est tout à fait 
conscient de la nécessité où il se trouve, comme tout savant, de procéder à une 
conceptualisation en fonction de l'art dans lequel les termes sont utilisés. Là aussi, comme 
en phonétique avec le principe de la tendance au plus facile, le principe sera un principe 
d'économie et de cohérence, sous la forme de la recherche du plus utile et du plus 
profitable. 

La dénomination des particules 

38 Au cours de ce travail interviendra le besoin de dénomination pour désigner les différentes 
catégories de particules distinguées et classées. Il s'en explique sous forme générale au 
début du paragraphe 7/10 avant d'appliquer ce principe aux trois catégories de la quantité, 
du temps et du lieu, qu'il vient de présenter dans paragraphes 7/6 à 7/8 : « La chose à 
laquelle recourt celui qui répond, pour informer celui qui interroge sur ce qu'il demande, 
est dénommée du nom des particules utilisées par celui qui interroge, dans sa demande, 
ou d'un nom dérivé ( mustaqq ) du nom des particules utilisées par celui qui interroge. » 81 
Nous retrouvons ici l'application du principe d'économie et d'utilité. L'utilisation de la 
particule pour dénommer la catégorie qu'elle représente est ce qu'il y a de plus simple et 
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de plus efficace, lorsque cela est possible, car on n'introduit pas d'élément extérieur 
susceptible d'engendrer confusions et équivoques. Le procédé, certes, n'est pas nouveau, 
et Farabi le préconise au début du Kitâb al-hurûf dans un passage qui se rapproche en 
beaucoup de points de celui que nous venons de citer. Il y déclare : « Il faut que l'on sache 
que la plupart des choses que l'on cherche à savoir par ces particules et ce par quoi il faut 
que l'on réponde en ce qui les concerne, les philosophes nomment cela du nom de ces 
particules ou d'un nom dérivé de ces particules. » Tel est le principe général qui 
correspond, sous une expr%sion légèrement différente, à celui qui règle la même situation 
dans le Kitâb al-alfâz et qui a été cité plus haut. Farabi poursuit en appliquant ce principe 
à la dénomination de certaines catégories comme le temps, le lieu, la qualité, la quantité 82 , 
tout comme dans le Kitâb al-alfâz, où il procédait à une application au cas de trois 
catégories. 

39 Nous pouvons ajouter ici une remarque : dans tous ces cas, pour l'appellation des 
catégories, comme il vient de le dire, tout comme pour la dénomination des classes de 
particules qu'il est en train d'opérer dans le Kitâb al-alfâz, Farabi reste fidèle à un principe 
ou à un souhait qu'il avait énoncé dans sa réflexion théorique sur la constitution de la 
langue des sciences en général et de celle de la philosophie en particulier : recourir le plus 
possible aux termes de la langue dans laquelle se constitue la science et éviter, autant que 
faire se peut, le recours aux termes étrangers transposés et adaptés 83 . Farabi, par le 
recours aux particules utilisées dans le langage courant, c'est-à-dire le langage de celui qui 
interroge, pour dénommer la catégorie de particules ou pour en dériver le nom qui servira 
dans la classification, contribue à développer la langue philosophique sans augmenter le 
î ombre de termes étrangers dans la langue. 

Rawâbit 

40 Après ce long développement consacré aux hawâsï, Farabi aborde la cinquième et 
dernière classe de particules, celle des rawâbit, terme arabe pluriel de râbit, que l'on 
pourrait traduire par lien, jonction, « tout ce qui sert à lier une chose à l'autre » 84 , et que 
Zimmermann traduit par connectif, conjonction 85 . Et de fait, dans la logique de la 
classification de Farabi dans son rapport avec celle de Denys, c'est bien à la dernière des 
"parties de phrase", la conjonction, sundesmos, que Farabi cherche à donner un 
correspondant en arabe avec les différentes espèces de rawâbit qu'il va détailler. Et si l'on 
compare, comme nous allons le faire, les deux listes, les correspondances sont trop 
précises pour être accidentelles. 

41 Mais, tout d'abord, une première remarque sur la composition même de cette dernière 
classe de particules. Sans atteindre l'importance du développement de la seconde partie 
des adverbes, elle donne lieu à des considérations plus ou moins étendues, et qui sont 
deux fois et demi plus longues que celles consacrées aux trois premières classes de 
particules 86 . C'est dire que Farabi a trouvé bon de donner quelques détails sur cette classe 
de particules sans pour autant y trouver matière à des considérations aussi poussées sur 
l'être et certaines de ses catégories que dans la classe précédente. 

42 Dans sa Technè, Denys définit ainsi la conjonction : « La conjonction ( sundesmos ) est un 
mot qui conjoint la pensée en ordonnant et qui révèle une ouverture du discours. » 
Comme le remarque Lallot dans son commentaire, « la conjonction ne relie pas des mots 
mais des phrases » 87 . Prenant note par ailleurs des variations considérables entre les listes 
de conjonctions, Lallot ajoute que l'on « peut dire sans trop d'inexactitude que la liste de la 
Technè constitue une sorte de noyau minimum à partir duquel on peut discerner avec 
assez de netteté quelle est l'origine de la classe grammaticale des conjonctions. Voici en 
peu de mots comment les choses m'apparaissent. Le parallélisme presque parfait entre la 
liste des jugements non-simples répertoriés par les Stoïciens 88 et la liste des conjonctions 
de la Technè donne à penser qu'ont été identifiés comme conjonctions les mots qui 
opèrent (et spécifient) la connexion entre deux jugements simples reconnus par les 
philosophes comme formant un jugement non-simple ayant des propriétés logico- 
syntaxiques remarquables : les conjonctions sont, fondamentalement, des connecteurs 
inter-propositionnels spécifiés. » 89 Cette remarque est intéressante par le rapprochement 
qu'elle opère sur un point précis entre la grammaire et la logique, et elle permet de mieux 
comprendre l'intérêt porté par Farabi à la classification des grammairiens grecs. 

43 Voici maintenant les conjonctions telles que les ordonne Denys : « Parmi les conjonctions, 
les unes sont copulatives, d'autres disjonctives, d'autres connectives, d'autres 
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subconnectives, d'autres causales, d'autres dubitatives, d'autres syllogistiques, d'autres 
explétives. » 9 °On peut établir la correspondance suivante avec le texte du Kitâb al-alfâz, 
paragraphe 8 : 

44 Farabi 8/t, l'énumérative, et Denys 20/1, la copulative ; 

45 Farabi 8/2, la conditionnelle, et Denys 20/3, la connective ; 

46 Farabi 8/3, la conjonction d'implication catégorique ou de déduction, et Denys 20/4, les 
subconnectives ; 

47 Farabi 8/4, les disjonctives, et Denys 20/2, les disjonctives également ; 

48 Farabi 8/5, les exceptives, sans correspondant chez Denys ; 

49 Farabi 8/6, les finales, et Denys, 20/5, les causales ; 

50 Farabi 8/7, les causales, et Denys 20/5, les causales également ; 

51 Farabi 8/8, les consécutives, et Denys 20/4, les subconnectives ; 

52 Comme on le constate aisément, à part les exceptives, toutes les particules mentionnées 
par Farabi correspondent à l'une ou l'autre des conjonctions exposées par Denys dans les 
cinq premières divisions qu'il propose. 

53 Farabi continuera dans cette classification à mettre en œuvre ses principes de 
dénomination, et tout d'abord, il utilisera dans son explication un synonyme de râbit 
(pluriel rawâbit ) sous la forme de ribât (pluriel ribât ât). Si ce terme, comme celui de 
râbit, ne se trouve pas dans le lexique de Sïbawayhi — ni le terme ni la racine, comme en 
témoigne le Lexique-Index de G. Troupeau —, il fait partie du vocabulaire des traducteurs 
de la Logique d'Aristote. Le choix du terme manifeste le souci de choisir, comme le disait 
Farabi, les noms des notions à dénommer parmi les notions générales déjà reçues dans 
cette langue, et, par là, de ne pas introduire sans nécessité de terme étranger dans la 
langue. Ce souci, mis en pratique dans l'œuvre des traducteurs, est présent chez Farabi 
quand il prend appui sur le vocabulaire de ces traducteurs pour poursuivre son œuvre de 
classification. En effet, Farabi trouve dans la traduction faite par Ishàq b. Hunayn du Péri 
hermeneias l'emploi du terme ribât au début du chapitre 5, correspondant à ce que dit 
Aristote : « La première espèce de discours déclaratif est l'affirmation ; la suivante, la 
négation. Tous les autres discours ne sont un que par la liaison des parties. » 91 La 
traduction arabe, fidèle à Aristote, donne : « wa ammâ sâ’ir al-aqâwïl kulluhâfa-innamâ 
tasïru wâhid an bi-ribât yarbutuhâ (quant à tous les autres énoncés, ils deviennent un par 
une liaison qui les lie). » 9Z Dans son commentaire, Farabi, après avoir expliqué brièvement 
ce qui concerne l'affirmation et la négation, développera beaucoup plus longuement ce qui 
touche « les autres énoncés ». Il distinguera huit façons de faire l'unité des énoncés 
déclaratifs, comme l'immédiate consécution des phrases, les conjonctions, l'unité de but, 
l'association de plusieurs phrases, l'aboutissement à la même conclusion, l'équivalence 
entre cet énoncé et un terme dont il peut être considéré comme la définition, l'unité de la 
condition et du conditionné, ou enfin le fait que cet énoncé est la réunion d'un sujet et 
d'un prédicat 93 . 

54 C'est l'occasion pour lui de préciser ce qui concerne le ribât au sens de conjonction. Il 
explicite en effet : « La seconde [des manières par lesquelles les énoncés peuvent être 
unifiés], c'est que les parties de l'énoncé soient liées ( murtabita ) les unes aux autres par 
des particules que l'on dénomme en arabe particules de jonction ( hurûf al-‘atj) ou 
particules de coordination ( hurûf al-nasq ) et en grec conjonctions ( rawâbit, pluriel de 
râbit). Ce sont, en arabe, le wâw et 1 e fâ’ et ensuite ce qui en tient lieu dans les autres 
langues. Et cela comme kay en grec ( kai ) et en effet, ce terme occupe la place de wâw, la 
conjonction ( wâw al-‘atj) en arabe. » 94 

55 Ce passage appelle plusieurs remarques. Tout d'abord le fait qu'il est fidèle à la méthode 
de dénomination qu'il avait énoncée au début du Kitâb al-alfâz pour traiter le problème 
des particules quand il déclarait, devant la carence de la terminologie arabe, qu'il fallait 
recourir, pour rénumération des particules, aux termes des grammairiens grecs 95 . Ensuite, 
si comme on l’a vu jusqu'à présent, il a eu recours aux Grecs, s'il s'est inspiré d'eux pour 
dénommer les classes de particules, ici, à propos des rawâbit- conjonctions, il souligne cet 
emprunt en rapprochant, pour les distinguer, la terminologie arabe grammaticale et la 
terminologie arabe issue du grec. Au début du Kitâb al-alfâz, il s'était contenté de 
distinguer son vocabulaire, celui des logiciens, de celui des grammairiens arabes ; ici, il 
fait explicitement le lien entre son vocabulaire et celui des Grecs, et considère que rawâbit 
correspond directement au grec. Enfin, dernière remarque, on peut noter que l'exemple 
choisi par Farabi, celui de wâw (et), defâ’ (et, or, donc, alors) 96 et la correspondance entre 
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le wâw arabe et le kai grec, nous renvoie à la première division des conjonctions chez 
Denys : c'est l'une des conjonctions copulatives qu'il donne en exemple 97 . Cela confirme la 
précision du recours de Farabi aux Grecs. 

56 Sur ce point du rapprochement entre Farabi et les Grecs, on peut men 4 o. ner que Farabi 
va mettre l'accent sur les particules de condition et reprendre l'exemple du soleil et du 
jour, qui se trouve développé chez les Stoïciens 98 . Il utilise cet exemple aussi bien dans le 
Kitâb al-alfâz que dans le commentaire du Péri hermeneias". Mais, ce faisant, il renvoie 
aux développements de la logique grecque plus qu'à la grammaire grecque 100 . Cela n'a rien 
d'étonnant puisque, nous le soulignons à nouveau, c'est en logicien et non en grammairien 
que Farabi réfléchit dans ce texte. 

57 II ajoutera, dans le Sarh, un commentaire qui va dans le même sens que ce qui vient d'être 
dit : il mentionne parmi « les autres énoncés qui sont un par une liaison qui les lie ( ribât 
yarbutuhâ) », les syllogismes ( qiyâsât ) 101 . Il ne les avait pas mentionnés dans le Kitâb al- 
alfâz parmi les subdivisions des rawâbit- s, bien que la Technè ait donné une place à part 
aux conjonctions "syllogistiques", « celles qui sont à leur place dans les 'mineures et les 
conclusions des preuves » 102 . Mais il précise ici que c'est le terme moyen qui fait la 
jonction entre les deux prémisses, eô semble ainsi se placer'davantage au point de vue de 
la jonction logique qu'à celui de la conjo. ction qui était celui de Denys. 

La division de la poétique 

58 II est un autre texte grec où nous trouvons menti/n des conjoncti/ns, et ceci également 
dans le cadre d'une classification. C'est le pas3age de la poétique d’Aristote que nous avons 
mentionné et cité plus haut 103 , où le Stagirite donne les "parties de l'élocution" : 
« L'élocution se ramène tout entière aux parties suivantes : la lettre, la syllabe, la 
conjonction, l'article, le nom, le verbe, le cas, la locution. » 104 Nous avons également 
remarqué que dans ce passage, on pouvait rapprocher les subdivisions de la conjoncti/n et 
de l'article. Nous ne cherchons pas à préciser l'exégèse de ce passage où Aristote définit 
ces deux termes, car son interprétation demeure délicate 105 . Ce qui nous intéresse ici 
concerne la dénomination et la façon dont ces termes ont été rendus en arabe dans la 
traduction d'Abü Bisr Mattà (m. 940), le contemporain de Farabi. Le texte arabe 
interprète le début en écrivant : « Les piliers de l'élocution dans son ensemble et les 
parties des lettres ( usfuqsât ) sont les suivantes : la syllabe ( al-iqtidâb ), la conjonction ( al- 
ribât), l'article ( al-wâsila ), le nom ( al-ism ), le verbe ( al-kalima ), le cas ( al-tasrif ), et 
l'énoncé ( al-qawl ). » 106 II ressort qu'outre le verbe et le nom, la conjonction et l'article sont 
dénommés par Farabi en accord allée les traducteurs qui mettaient à la portée des Arabes 
les grands textes grecs. Ceci semble témoigner en faveur d'une stabilisation du vocabulaire 
au moment où Farabi composait ces œuvres. 

Ibn al-Muqaffa‘ 

59 Ceci est encore plus sensible si l'on compare le vocabulaire mis en œuvre par Farabi, tel 
que nous venons de l'étudier dans le Kitâb al-alfâz, et celui qui est utilisé un siècle et demi 
ou un siècle avant Farabi par Ibn al-Muqaffa‘ et Ibn Bahriz. Le premier (mort vers 
140/757, au cours de la seconde moitié du VIII e siècle) nous a laissé une Logique, Kitâb al- 
mantiq, qui comporte le commentaire des trois premiers livres de YOrganon : les 
Catégories, le Péri hermeneias et les Premiers analytiques. Le second (première moitié 
du m e /ix e siècle) nous a laissé un Kitâb hudüd al-mantiq. 

60 Dans son commentaire du Péri hermeneias, Ibn M uqaffa 4 commence par reprendre 
librement la problématique du début de l'ouvrage d'Aristote. Aristote, dans le Péri 
hermeneias, se place au point de vue du discours dont il va étudier tout d'abord les 
éléments et la forme : le nom, le verbe, l'affirmation et la négation dans la proposition. Et 
il prend soin de distinguer les éléments du langage — les sons et les mots émis par la voix, 
les mots écrits d'une part, et les états de l'âme et les choses dont elles sont l'image, d'autre 
part 107 . Il s'intéressera ici à l'aspect conventionnel du langage, au rapport des sons et des 
mots aux états de l'âme, et non au rapport entre les mots et les choses 108 . Or, la perspective 
d'Ibn M uqaffa' est radicalement différente. Il situe sa réflexion au point de vue des choses 
dont l'état Qiâl) peut avoir quatre formes ( awguh ), soit manifeste, par les substances des 
choses, soit établi (tâbit ) dans les idées de l'esprit, dans le langage ( kalâm ), dans l'écriture 
(Kitâba ). Il y a concordance pour les deux premières et divergence pour le langage et 
l'écriture. 109 Certes, il n'est pas difficile de retrouver derrière le début d'Ibn Muqaffa' le 
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premier chapitre du Péri hermeneias d'Aristote, mais privé de toute la réflexion sur la 
nature du langage et son rapport à la pensée pour l'envisager dans son rapport aux choses. 
Ibn Muqaffa 1 se place au point de vue du jugement plutôt qu'à celui de la signification. Et 
c'est alors qu'il propose une division du langage en huit parties, qui peut nous évoquer 
celle de Farabi, malgré les différences. Ibn Muqaffa 1 déclare : « Les parties du langage 
( kalâm ) sont au nombre de huit : les noms ( asmâ 1, les verbes (hurüf), les conjonctions 
(gawâmP), les coordinations ( qawârin ), les substituts ( abdal ), les ajouts ( luhüq ), les 
adjectifs ( lawâsiq ), les finalités ( gâyât ). » 110 

6 1 Cette division se retrouve en conclusion des Hudüd al-mantiq d'Ibn Bahriz : « Les parties 
du langage sont au nombre de huit. L'une des deux [sic] est les noms {asmâ’) [...] ; la 
seconde, le verbe ( harf) [...] ; la troisième, les conjonctions (gawâmi') [...] ; la quatrième, 
les coordinations {qaivàrin) [...] ; la cinquième, les substituts (abdal) [soit les pronoms] 
[...] ; la sixième, les ajouts (luhüq) [...] ; la septième, les adjectifs ( lawâsiq ) [...] ; la 
huitième, les finalités ( gâyât) [...]. » m 

Ibn al-Muqaffa‘ et Farabi 

62 Ce qui est frappant dans cette division, c'est tout à la fois les ressemblances et les 
différences avec la classification de Farabi que nous avons étudiée dans les pages 
précédentes, et ceci en liaison avec les similitudes et les différences de vocabulaire. Nous 
pouvons en effet, pour chacune des "parties du langage" ou du discours, trouver une 
correspondance dans le texte de Denys ou dans celui de Farabi dans le Kitâb al-alfâz. Pas 
de difficulté dans les deux cas pour ce qui concerne le nom et le verbe présents dans les 
trois classifications malgré une différence de vocabulaire pour le verbe, sur laquelle nous 
reviendrons. Ensuite, nous trouvons six parties du discours dont quatre correspondent à 
des classes de particules du Kitâb al-alfâz, et par là, à des divisions de la Technè. En 
premier les conjonctions, gawâmi 1 , qui sont des termes qui « joignent les mots les uns aux 
autres ». Ces conjonctions nous renvoient au paragraphe 20 de Denys relatif à la 
conjonction ( sundesmos ) et au paragraphe 8 du Kitâb al-alfâz traitant des rawâbit. Mais 
il faut souligner que si la différence de vocabulaire est mineure, car les trois termes 
indiquent — comme le français — l'idée d'union, de réunion ou de jonction, il n'en reste 
pas moins une différence importante dans la définition. Nous avons en effet relevé plus 
haut 112 que la conjonction était essentiellement un « connecteur inter-propositionnel 
spécifié » et que l'accent était mis sur la jonction entre propositions et non entre mots. Et 
de ce point de vue, Ibn al-Muqaffa 1 et Ibn Bahriz ne seront pas fidèles à la définition 
donnée par le premier puisqu'ils expliqueront la conjonction en prenant un exemple qui 
est la conjonction conditionnelle qui relie deux propositions. 

63 Après la conjonction, nous trouvons chez Ibn Muqaffa 1 les qawârin, terme que Troupeau 
traduit par copules. Les exemples donnés, li, ilâ (à, vers) se retrouvent dans le paragraphe 
18 de Denys consacré à la préposition et dans le paragraphe 6 du Kitâb al-alfâz qui traite 
des wâsilât. Les définitions de Farabi et d'Ibn Muqaffa 1 se correspondent 113 mais il y a 
divergence dans le choix des termes retenus pour la dénomination. Alors que chez Denys, 
la préposition est considérée comme « un mot qui se prépose à toutes les parties de la 
phrase », pour Ibn Muqaffa 1 , elle a pour but d'associer des choses entre elles et de créer 
une annexion grammaticale. Troupeau met en rapport ce terme de qarina ainsi entendu 
avec celui de harfidâfa, particule d'annexion chez Sïbawayhi 114 . Chez Farabi, le sens sera 
différent puisqu'il fait appel à la notion de médiation, d'intermédiaire. Et tandis que nous 
pourrions trouver un rapprochement entre Ibn al-Muqaffa 1 et le point de vue des 
grammairiens arabes, ce n'est plus le cas avec Farabi qui s'intéresse à la fonction logique 
davantage qu'à la fonction grammaticale et qui choisit ici son vocabulaire en conséquence. 

64 Ibn Muqaffa 1 aborde ensuite la classe de ce qu'il appelle les substituts ( al-abdâl) et qui 
correspond aux pronoms dans la classification de Denys 115 , et aux hawâlif de Farabi, bien 
que ce dernier donne un échantillonnage beaucoup plus étendu des formes prises par les 
pronoms. La différence de vocabulaire marque plutôt des nuances différentes que des 
interprétations différentes. 

65 II en va de même, d'une certaine façon, pour la catégorie suivante, celle des 
"ajouts" (luhüq), correspondant aux adverbes de Denys 116 ou aux hawâsï du Kitâb al- 
alfâz 117 . La dénomination et la définition sont parfaitement accordées chez Denys 118 . Force 
est de constater que ni Ibn al-Muqaffa 1 ni Farabi n'ont trouvé de dénomination 
correspondant à la classe de termes ainsi désignée. 
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66 Quant à la catégorie suivante présentée par Ibn Muqaffa 1 , celle des lawàsiq (terme que 
Troupeau traduit par "adjectifs" et qui signifie littéralement attaché, joint), elle peut, 
d'après l'exemple donné par le texte, être rapprochée de la catégorie du participe chez 
Denys 119 . Selon la Technè, c'est en effet « un mot qui participe de la particularité du verbe 
et de celle du nom. Il a les mêmes accidents que le nom et le verbe, à l'exception de la 
personne et du mode » 120 . Et de fait, la dénomination — métochè signifie participation — 
correspond parfaitement à la définition. Mais, en arabe, il n'y a pas de nom spécifique 
pour désigner le participe auquel on donne simplement le nom du paradigme : ismju‘il, le 
nom de type fa‘il. Et par ailleurs, en arabe, le terme d'adjectif serait celui de na‘t, utilisé 
dès le début par Sïbawayhi avec le sens de qualification, ce que semble refuser Ibn 
Muqaffa 1 dans la définition que nous avons transcrite des lawàsiq. Quoi qu'il en soit, cette 
catégorie, la cinquième après le nom et le verbe, n'est pas retenue par Farabi, comme nous 
l'avions remarqué plus haut 121 . En effet, si du point de vue grammatical, une telle forme 
peut être remarquable par son double rattachement au nom et au verbe, pour Farabi, au 
point de vue logique auquel il se plaçait, cela n'apportait rien de plus à ce qui pouvait avoir 
été dit à propos du nom et du verbe, et son abstention rejoint l'hésitation des Stoïciens que 
nous relevions dans la note précédente. 

67 Comme nous le laissions entendre au début de cette analyse, Ibn al-Muqaffa 1 est seul à 
distinguer la dernière « partie du discours », qu'il dénomme gàyàt, terme que Troupeau 
traduit par « finalités » et dont le sens littéral signifie également but, limite. Il s'agit moins 
d'une forme particulière du discours que de retrouver dans le discours ce qui l'a motivé, sa 
raison d’être, ce pourquoi le locuteur l’a prononcé, ce qu'il veut faire savoir 122 . Cela ne 
correspond pas strictement à ce que Denys appelle une partie de phrase, et il n'y a rien 
d'étonnant à ce qu'il ne l'ait pas introduite dans sa classification essentiellement 
grammaticale. 

68 Par contre, dans la mesure où le sens du discours, ou sa signification, sont mis en cause, ce 
point de vue ne peut laisser Farabi indifférent. Et de fait, si comme nous l'avons dit, il ne 
consacre pas une classe particulière de particules à cet aspect du discours, il est cependant 
loin de l'ignorer. C'est même l'occasion pour lui d'un développement intéressant le point 
de vue méthodologique et terminologique 123 . En effet, dans son long développement 
consacré aux hawâsï, qui correspond aux adverbes dans la division de la Technè, il 
interrompt sa classification par deux paragraphes qui, sans apporter d'élément nouveau à 
la classification, en précisent la modalité et la démarche. Le premier de ces paragraphes, le 
paragraphe 7/9, correspond parfaitement à ce qu'Ibn Muqaffa 1 a présenté dans sa dernière 
division sur les "finalités". Farabi déclare en effet : « Le but ( maqsùd ) dans tout ce que l'on 
cherche à savoir, c'est de savoir ce que l'on vise par cette recherche ; et quand on 
recherche la connaissance de la mesure d'une chose, le but (gàya) de la recherche est de 
parvenir à sa mesure. [...] Toute question par laquelle on cherche à savoir quelque chose 
de quelqu'un impose à l'interrogé de répondre par une chose qui est profitable à 
l'interrogateur pour connaître la chose qui est le but {maqsùd) de sa question. » 124 

69 On peut considérer ce développement de Farabi comme un écho de la dernière division 
introduite par Ibn Muqaffa 1 dans sa division des parties du discours. Et il y a même 
l'emploi par Farabi du terme de gàya, but, finalité qui reprend le terme utilisé par son 
prédécesseur. Ceci sans vouloir établir de filiation. Ce qui nous intéresse ici est cette 
rencontre entre les deux formalisations, et surtout ce qu'il peut y avoir de différent entre 
les deux points de vue. Car là où Ibn Muqaffa 1 introduit une classe supplémentaire dans 
les parties du discours, Farabi, lui, considère qu'il s'agit d'un point de vue qui concerne 
l'ensemble des éléments d'une des classes et qui commande la manière dont les différents 
éléments de cette classe interviennent. Du coup, pour Farabi, il n'y a plus matière à une 
classification supplémentaire mais simplement à une explicitation, à une analyse de la 
démarche propre à cette classe. Et, ceci commande cela, il en découlera une conséquence 
importante pour la dénomination des différentes particules de cette classe : le principe 
d'économie aidant, c'est le nom même de la particule ou un nom qui en est dérivé qué 
servira à dénommer chacun des éléments de cette classe 125 . En procédant ainsi Farabi fait 
l'économie d'une distinction, d'une classe, en considérant que ce qu'Ibn al-Muqaffa 1 
distinguait (les ajouts et les finalités) peut se traiter à l'intérieur d'une même classe dans 
laquelle on distingue la particule et la finalité de sa mise en œuvre. Ce qui souligne le soin 
et la rigueur dont faisait preuve Farabi dans les questions de classification et de 
dénomination. 
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Terminologie grecque et terminologie arabe 

70 Avant de clore cette analyse comparée de la terminologie d'Ibn al-Muqaffa‘ et de celle de 
Farabi, nous voudrions revenir sur une remarque faite au début à propos du verbe. Nous 
disions 126 que, dans les trois classifications, le nom et le verbe étaient bien distingués et 
constituaient chacun une classe, mais qu'en ce qui concernait le verbe, il y avait divergence 
dans le vocabulaire, à la différence de ce qui concernait le nom où l'accord des logiciens et 
des grammairiens est unanime sur le terme ism. Chez Ibn Muqaffa' et Ibn Bahriz, le verbe 
est désigné par le terme harf 27 . Ce terme ne sera repris ni chez les grammairiens ni chez 
les logiciens. Les grammairiens, au moins à partir de Sïbawayhi, seront unanimes sur 
l'emploi de fil pour désigner ce que nous appelons le verbe, et nous avons déjà cité la 
division tripartite qui ouvre le Kitàb de Sïbawayhi 128 : ism, fil et harf. Et les logiciens, par 
la suite, suivront l'usage des traducteurs et adopteront, au lieu de fil, le terme de kalima. 
Troupeau souligne non sans raison, dans sa traduction du début du Kitàb de Sïbawayhi, 
que la notion arabe de fil ne correspond pas à la notion grecque de rhèma et qu'il est 
« intéressant de noter que Ishàq b. Hunayn dans sa traduction de l'Herméneutique, et 
Mattâ b. Yünus dans sa traduction de la poétique, ont rendu le terme rhèma par kalima, et 
non par/i '7 » 129 . Et de fait, alors que la Technè définit le verbe (rhèma) comme « un mot 
dépourvu de cas, qui admet temps, personnes et nombres et qui présente activité et 
passivité », pour Sïbawayhi, la notion de temps est beaucoup plus fondamentale et 
centrale. Pour lui, le fil, opération, est tiré des noms et indique un temps : « L'opération 
consiste en paradigmes qui sont tirés de la prononciation des faits des noms et formés 
pour indiquer : ce qui est passé, ce qui sera et n'est pas arrivé, ce qui est et n'est pas 
achevé. » 13 °Conception que nous retrouvons dans le Livre des définitions de Rummànï 
pour qui le fil (verbe, opération) est un « mot qui indique un sens spécifié par le 
temps » 131 . Et Zaggàgï, son aîné, contemporain de Farabi, précisera la définition de 
Sïbawayhi en restant très proche : le fil (verbe-opération) est ce qui signifie un fait et un 
temps ( hadat wa zaman ) passé ou à venir [...]. Quant au fait ( hadat ), c'est le nom d'action 
(masdar ), c'est le nom de l'opération ( ism al-fil) dont l'opération est dérivée 132 . 

71 Pourtant, si l'on rapproche la définition d'Aristote dans l'Herméneutique (« le verbe est ce 
qui ajoute à sa propre signification celle du temps » 133 ) ou celle de la poétique (« le verbe 
est un composé de sons significatifs avec le temps » 134 ) et la définition proposée par Farabi 
dans le Kitàb al-lbàra (« le verbe est un terme simple signifiant une signification qui a 
son sens en elle-même et qui par sa structure — et non par accident — signifie le temps 
déterminé où se situe cette signification » 135 ) ou dans le Kitàb al-alfàz (« le verbe est un 
terme simple signifiant une signification et un temps » 136 ), on s'aperçoit que nous ne 
sommes pas très éloignés de la définition grammairienne de Zaggàgï dans la mesure où, 
chez lui, la signification associe un nom et un temps. La question se pose alors de savoir 
pourquoi les traducteurs et Farabi n'ont pas adopté fil pour le verbe comme ils ont adopté 
ism pour le nom, et en quoi le mot fil qui signifie l'action, l'opération, leur paraissait, pour 
exprimer la notion de verbe, moins approprié que kalima, qui est déjà utilisé chez les 
grammairiens et dans la langue de son époque pour désigner le mot. Sous cette forme, la 
luestion ne peut recevoir de réponse, les points de ressemblance entre les définitions 
expliquant mal la nécessité de se démarquer sur le plan terminologique. Et ceci d'autant 
plus que Farabi a facilement recours au terme fil, verbe, qu'il connaît et utilise comme 
synonyme de kalima. 

72 Nous pensons que la raison se trouve dans le déroulement du processus de traduction du 
grec à l'arabe à travers le syriaque. Le terme grec rhèma peut signifier le mot, la parole, la 
phrase, le discours. Chez Aristote, il a ainsi le sens de mot comme en Métaphysique Z 
16 137 , mais il peut également avoir un autre sens, celui de verbe, comme dans les textes de 
l'Herméneutique et de la poétique que nous avons examinés plus haut. C'est cette double 
signification du terme que nous retrouverons dans le terme syriaque mèltô qui, à côté du 
sens de parole, propos, a également celui, grammatical, de verbe 138 . Et l'on peut supposer, 
alors, que les traducteurs du syriaque à l'arabe ont été portés par cette double signification 
du syriaque mèltô, parole et verbe, à n'utiliser qu'un seul terme arabe pour le traduire et à 
donner en conséquence à kalima, parole, le sens supplémentaire de verbe. Cela pourrait 
expliquer le choix de ce mot dans la traduction arabe de l'Organon. 

73 On comprend mieux du coup l'adoption par Farabi de ce terme de kalima pour désigner le 
verbe alors même qu'il connaît et pratique le terme de fil propre aux grammairiens et à la 
langue arabe. Dans le contexte de la logique, dont l'inspiration est essentiellement 
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grecque, Farabi aura recours facilement au vocabulaire des traducteurs plutôt qu'à celui 
des grammairiens arabes. C'est ainsi que dans le Kitâb al-hurüf, nous trouvons l'emploi de 
kalima au lieu de fil pour désigner le verbe dans la catégorie des verbes d'existence 139 . Ce 
faisant, il reconnaît à chaque art et à chaque science sa spécificité et le droit d'avoir son 
vocabulaire propre, comme nous l'avons énoncé précédemment, tout comme il accordait 
explicitement au grammairien, nous l'avons vu plus haut, le droit d'utiliser les termes dans 
un sens qui lui soit propre 140 . De la même manière, cela est naturel, le logicien peut se 
démarquer du vocabulaire courant ou de celui des grammairiens. 

Les principes de Farabi 

74 Nous nous sommes longuement arrêté sur cette première partie du Kitâb al-alfâz 
consacrée essentiellement aux particules. C'est que nous avons cru pouvoir y discerner 
certaines caractéristiques de l'usage par Farabi du vocabulaire philosophique et de ses 
choix terminologiques. De tout ce qui précède, il ressort un certain nombre de 
conclusions. 

75 Tout d'abord, en ce qui concerne le choix du vocabulaire, s'il peut sembler parfois y avoir 
un certain flottement dans le choix des termes, ceci reste accessoire et, dans l'essentiel, le 
choix terminologique est ferme. Ainsi, en ce qui concerne la division tripartite, nous avons 
relevé que pour le troisième terme, celui de particule, Farabi recourait tantôt au terme de 
harf tantôt à celui d'addf 141 . On peut préciser ces emplois en disant que le terme d'adàt est 
utilisé par Farabi dans des exposés comme celui de Ylhsâ’, dans des présentations comme 
F Introduction à la logique, ou dans des commentaires comme le court traité sur le Péri 
hermeneias 142 , alors qu'il a recours à celui de h urüf dans des classifications comme celle 
du Kitâb al-alfaz ou du Kitâb al-hurüf Faut-il prendre cette différence de terminologie 
comme une hésitation de Farabi, comme une évolution de son vocabulaire ? L'état actuel 
de nos connaissances sur la chronologie des œuvres de Farabi ne nous permet pas de 
répondre à une telle question. Mais nous pouvons constater que Farabi s'en tient, dans 
chaque texte, au vocabulaire adopté, et que, d'autre part, c'est quand il se sépare le plus 
des grammairiens arabes, dans sa classification ou dans sa présentation des particules ou 
des catégories, qu'il recourt au terme des grammairiens arabes, harf pour désigner la 
particule 143 . Peut-être est-ce pour mieux souligner que le domaine qu'il traite, celui des 
particules, concerne aussi la grammaire. 

76 Nous pouvons noter, dans le même sens que cette fermeté d'emploi des termes, une fois 
qu'ils sont choisis, la cohérence de Farabi avec les principes qu'il a formulés pour la 
constitution du vocabulaire d'une science. Dans l'ensemble de son œuvre, Farabi utilise un 
vocabulaire formé de mots tirés de la langue arabe, fidèle en cela au souci qu'il prête au 
fondateur de la langue des sciences de chercher, avant de créer de nouveaux termes, à 
trouver dans le langage courant les notions qui se rapprochent le plus de celles qu'il veut 
définir, et d'en transposer les termes pour dénommer les concepts propres à cette science. 
Nous avons relevé ceci plus haut 144 , et nous pouvons dire que Farabi met bien en pratique 
ce principe. Les exemples abondent en d'autres œuvres. Contentons-nous de noter la 
façon dont, dans le Kitâb al-hurüf par exemple, il précise les différents sens du terme 
‘arad dans le langage courant et en philosophie 145 . Nous aurons l'occasion de revenir plus 
loin sur d’autres passages où il précise ainsi les similitudes et les différences entre le 
langage de la foule et celui du spécialiste. Nous ne retiendrons qu'un exemple pris dans 
une œuvre que nous avons utilisée dans les pages précédentes à propos de la division 
tripartite, le Kitâb al-ihsâ’. Il s'agit du terme qânün, dans le sens technique de loi : Farabi 
prend soin de bien définir le sens de ce terme, avant de montrer le rapport qu'il y a entre le 
sens technique qu'il lui donne et le sens qu'il avait, au départ, chez les Anciens, avant 
d'être transposé 146 . Certes, le sens courant et le sens technique sont différents, mais il y a 
des similitudes et en particulier, dans le cas de la loi, le fait d'utili3er le petit nombre pour 
saisir le grand nombre. 

77 Une autre conclusion qui ressort de l'analyse du début du Kitâb al-alfâz est le 
pragmatisme de Farabi dans son travail de classification, lorsqu'il classe les différentes 
particules : tout en empruntant un cadre à Denys, tout en se souvenant des catégories 
d'Aristote, il prend à l'un ou à l'autre ce qui lui est nécessaire, sans chercher à établir des 
concordances artificielles, et en tenant compte des exigences de la langue arabe. Ce qui le 
guide souvent, comme nous l'avons relevé, c'est la recherche du plus commode, de l'utile, 
de ce qui peut être profitable 147 . C'est ainsi qu'il aura tendance, par souci d'"économie", à 
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dénommer certaines particules, intervenant dans des questions, du nom même de la 
particule interrogative 148 . 

78 Nous pouvons remarquer ensuite que nous n'avons rencontré dans ce passage sur les 
particules aucun emprunt de terme étranger. Nous ne pouvons pas en tirer de conclusion 
sur ce type d'emprunt car dans d'autres ouvrages, Farabi y a recours. Nous voulons 
simplement y voir le signe de son souci de limiter le plus possible ces emprunts et de 
refuser la facilité ainsi offerte pour la constitution d'un vocabulaire technique de la 
philosophie, et ceci alors même qu'il procédait à un travail de classification et 
d'organisation largement inspiré des Grecs. 

79 Ceci nous conduit à la remarque suivante qui est l'une des plus importantes. Dans le texte 
du début du Kitàb al-aljàz, Farabi introduit un certain nombre de termes qu'il prend dans 
un sens différent de leur sens courant 149 . 

80 Or il se trouve que ces termes interviennent dans un contexte bien précis, celui d'un 
processus de classification d'une science, en l'occurrence la logique, vue sous le point de 
vue de ses outils conceptuels. C'est en procédant à ce travail de mise en ordre, 
d'organisation, que naît le besoin de trouver les concepts adéquats et, par là, de les 
dénommer. Ainsi avait procédé la science grecque à ses débuts, par exemple en 
mathématiques ; ainsi avait poursuivi Platon, dans une œuvre comme le Politique, où il 
procède, au début du dialogue, à une sorte de classification des connaissances, pour 
distinguer les "disciplines d'action" des "disciplines de connaissance pure", ou la praxis et 
la théorie 150 , ou dans le Sophiste, lorsqu'il réclame le dépassement de l'accord sur le nom 
et d'arriver à la nature et à la fonction de la chose, et qu'au passage, il délaisse tout un 
secteur d'un art du fait qu'il est dépourvu de dénomination 151 . Ainsi procédera Aristote 
tout au long de son œuvre, aussi bien quand il établira les classifications de YOrganon qui 
commandent les catégories, le syllogisme, la démonstration. Ainsi procède-t-il pour 
l'organisation de la biologie dont il décrit la méthode au début des Parties des animaux 152 
avant de définir, à la fin du premier livre, certains termes, et d'introduire, toujours dans 
un but de classification, de nouveaux termes comme homéomères et anoméomères, au 
début du second livre 153 . En maintes occasions, Aristote a procédé dans son œuvre à ce 
travail de classification et de définition des termes, comme dans le livre E,i de la 
Métaphysique 154 , ou dans l'ensemble du livre D. 

81 Farabi était ainsi à bonne école et son souci de dénomination intervenait dans le cadre de 
la nécessité d'une bonne organisation et classification du savoir qui se manifeste dans 
plusieurs de ses œuvres et en particulier dans le Kitàb ihsà’ al-‘ulüm, sur lequel nous 
reviendrons dans les pages suivantes. 

82 Mais nous voulons auparavant insister sur la différence entre Farabi et les grammairiens 
arabes dont il se démarque. Ceux-ci ont fait un admirable travail de rassemblement et de 
description de la langue arabe. Ils ont mis en rapport des phénomènes linguistiques les 
uns avec les autres, pour les présenter ensuite selon certains principes que Carter a 
rapprochés, chez SIbawayhi, des principes juridiques 155 . Et de fait, sans vouloir prendre 
position sur cette hypothèse, nous pouvons constater que, comme le droit, la grammaire 
arabe rationalise sans formaliser 156 . Tout comme le droit s'organise davantage en 
Tirispoudence qu'en philosophie du droit, les grammairiens arabes ont décrit une langue 
et donné les moyens de s'en servir. Différemment d'eux, Farabi a cherché à formaliser et il 
l'a fait en considérant le langage comme objet de connaissance. Et, comme nous l'avons 
noté plus haut, la formalisation suppose que l'on se place dans la perspective de l'écrit et 
non dans celle de l'oral. Le formalisme cherche non pas à savoir comment parler, 
comment utiliser le langage, mais à dégager les principes de fonctionnement qui en 
rendent compte. Ce qui intéresse Farabi au début du Kitàb al-alfàz, ce n'est pas 
d'intervenir dans le domaine de la parole, mais d'analyser le langage et d'en décrire les 
éléments. Ceci n'est plus l'objet d'un échange, d'une communication orale, mais d'une 
saisie d'un langage, considéré en dehors de toute expression immédiate. 

83 En effet, le rattachement aux grammairiens grecs ne se fait que par les témoignages écrits 
qui nous en sont parvenus à travers les traductions syriaques. Pareillement, le 
rattachement des Arabes à la philosophie grecque ne s'est fait que par l'écrit. Le travail des 
traducteurs a consisté à établir des textes critiques. Alors que les grammairiens et les 
linguistes courraient au désert pour recueillir le maximum d'usages et d'emplois de la 
bouche même des bédouins, alors qu'ils prônaient la quête orale des témoignages 
linguistiques et que certains, comme Azharl, critiquaient ceux qui se fiaient à la 
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transmission écrite 157 , l'effort et le souci des premiers traducteurs et de leurs successeurs 
était d'améliorer et de rendre plus rigoureux le texte écrit dont ils disposaient, et ceci, en 
l'absence de tout témoignage oral, en s'appuyant sur la seule tradition écrite. Dans sa 
Missive à ‘Ali b. Yahyà sur les traductions des livres de Galien, Hunayn b. Ishàq insère 
quelques remarques sur sa méthode de traduction. Il en ressort que son souci principal 
était d'arriver à un texte le plus sûr possible, avant de le traduire, et qu'il n'hésitait pas, si 
besoin était, à revoir entièrement une traduction à partir du moment où la découverte 
d'un nouveau manuscrit pouvait le justifier 158 . 

84 C'est dans une telle perspective que s'insère Farabi. S'il connaît par la tradition orale, 
comme tous ses contemporains, la science grammaticale de son temps, c'est par l'écrit 
qu'il reçoit l'héritage grec. Et du coup, le travail qu'il fait ne consiste pas à organiser la 
langue arabe mais, à partir d'elle, à fournir aux Arabes, en arabe, un outil de réflexion qui 
concerne la langue en général et dépasse les limites d'une langue particulière. Approche de 
la langue au second degré, qui ne peut se faire que par l'écrit, car lui seul permet une saisie 
globale de l'ensemble des éléments qu'il faut synthétiser, après avoir procédé à l'analyse de 
la langue 159 . 

Notes 

1. C'est le début de l'ouvrage : « Inna al-alfâz al-dàlla minhâ mâ huwa... » (« On distingue les termes 
signifiants en [...] »). Tout le début de l'ouvrage a été traduit par Elamrani à la fin de Logique 
aristotélicienne et grammaire arabe, p. 198-220, soit les pages 41-69 du texte arabe, paragraphes 1-23. 
Nous adoptons la traduction de termes signifiants de préférence à termes de signification, adoptée par 
Elamrani. 

2. Voir par exemple p. 145, 2, paragraphe 132, où il est question de « al-alfâz al-mufrada al-dàlla ». La 
perspective de Farabi est alors la recherche des conditions de la naissance des sciences linguistiques lorsque 
l'on essaye, une fois retenues les différentes formes de discours ou de compositions poétiques, d'en retrouver 
les éléments constitutifs, les termes signifiants. 

3. Il ne s'agit pas de dire que Farabi adopte ici le point de vue des grammairiens car déjà, le vocabulaire ne 
sera pas le même, puisqu'il divise les termes, une fois posée la distinction entre énoncés et termes simples, 
en noms, asmà, verbes, kalim, et particules, adawât, et qu'il précise que les noms comme les verbes 
connaissent le masculin et le féminin, ainsi que le singulier, le duel et le pluriel, et qu'il ajoute que le verbe 
est caractérisé par le temps, passé, présent ou futur, mâcâ, hâdir et mustaqbal. Ihsà, p. 46, 9. Un peu plus 
avant dans Y Ihsà, Farabi reviendra sur cette division tripartite. Voir plus loin, p. 317. 

4. Kitâb al-alfaz al-musta‘mala fi-l-mantiq. Les développements de Farabi dans cette œuvre concernent 
bien, au début, des questions et des subdivisions logiques, mais il élargit quelque peu les perspectives quand 
il aborde le sujet de l'enseignement, p. 86-94, paragraphes 40-50. 

5. Alfâz, § 1, p. 41,10. 

6. Alfa?, § 2, p. 42, 7. 

7. Alfâz, § 2, p. 42, 9. 

8 . Alfâz, § 1, p. 41,11. 

9. Alfâz, § 3, p. 43,1-10. Nous avons déjà cité ce dernier texte à propos de la polysémie, p. 216. 

10. Alfâz, § 3, p. 43, 10-14. Nous empruntons à Elamrani la traduction du dernier membre de phrase, 1. 13- 
14, le texte arabe semblant être corrompu en cet endroit. 

11. Voir par exemple ce que dit Vlhsà, p. 60,14. 

12. C'est ce que Farabi développera dans le paragraphe 61 du Kitâb al-alfâz, p. 107,1-108, 3. 

13. Ihsà, p. 62, 3-9 ; voir p. 60, 15-16. Sur ce point des similitudes et des différences entre grammaire et 
logique, nous renvoyons ici à certaines remarques de notre article : « Grammaire, logique, études 
linguistiques chez Al-Farabi », paru dans Historiographia Linguistica, VIII, 2/3, (1981), p. 365-377 ; voir 
particulièrement p. 371-372. 

14. Alfâz, § 2, p. 42, 7-12. La traduction de ce passage par Elamrani se trouve p. 200 ; elle ne comporte pas 
de différence fondamentale avec celle que nous proposons ici. 

15. Voir plus haut, p. 313-314. 

16. Ihsâ’, p. 61, 9-13. 

17. Ihsà, p. 46, 14, qui ne développe pas ; Introduction à la logique : fusül, Dunlop (1955), al-fasl al-hâmis, 
p. 269, 18-270, 1, puis p. 270-273 du texte arabe, et p. 278-281 du texte anglais ; ou édition Türker (1958), 
p. 207-211, 14 ; Kitâb al-Ibâra, édition Sâlim, p. 7, 7, puis développement dans les pages suivantes. Ce 
dernier texte se trouve dans les fragments latins publiés par Salman (1948), p. 223, 3-15. 

18 .Alfâz, § 1-8, p. 41-56. 

19. On peut se référer sur ce point à Elamrani, Logique aristotélicienne..., p. 126, et à Gâtje (1971), Die 
Gliederung..., p. 23. 
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20. Denys le Thrace, Technè grammatikè, introduction, traduction et notes, par Jean Lallot. Archives et 
documents de la S.H.E.S.L., n° 6, s.d. (= 1985), p. 15. 

21. Quintilien, De institutione oratoria, I, 4, 18-19, cité par Lallot, dans l'édition mentionnée ci-dessus, 
P- 44 - 

22. Aristote, Poétique, 20, 1456, b 38-1457 à 10 : « La conjonction est un mot dépourvu de signification qui 
n'empêche ni n'amène la composition, à l'aide de plusieurs sons, d'une seule expression significative (aux 
extrémités et au milieu), et qui ne peut se placer au début d'une phrase, dans une situation indépendante, 
comme par exemple men, de, toi, de ; ou bien c'est un mot dépourvu de signification qui, de par sa nature, 
forme de plusieurs sons significatifs une expression une et significative. L'article est un mot dépourvu de 
signification qui indique le commencement, la fin ou la division de la phrase (par exemple amphi, péri, etc. ; 
ou un mot dépourvu de signification qui n'empêche ni n'amène [la composition] à l'aide de plusieurs sons, 
d'une seule expression significative, sa place naturelle étant aux extrémités ou au milieu. » 

23. Elamrani, Logique aristotélicienne, p. 125. Suivent des exemples. On pourrait augmenter 
considérablement le nombre de ces exemples et trouver la correspondance entre ces chapitres du Gumal et 
certaines divisions de la Technè grammatikè de Denys, comme par exemple le chapitre sur les particules du 
serment, p. 82-87, correspondant à Technè, § 19, p. 22-23. Voir aussi Gumal, p. 112,119,121,122, etc. 

24. Elamrani, Logique aristotélicienne, p. 125. 

25. Voir plus haut, p. 317-318. 

26. Ihsâ’, p. 46, 9-16. 

27. Ihsâ’, p. 50, 8-14. 

28. Voir plus haut, p. 317. 

29. Voir plus haut, p. 318. 

30. Introduction à la logique, Dunlop (1955), p. 269, 18-270, 2, et p. 270, 10-11 ; édition Türker (1958), 
p. 207, 8-10, et p. 207, 20-208,1. 

31. Introduction à la logique, Dunlop (1955), p. 273, 2-4 ; édition Türker, p. 211, 8-10. 

32. On retrouvera le même vocabulaire par exemple dans Hurûf : ribât al-habar bi-l-muhbar ‘anhu wa 
huwa alladï yarbutu al-mahmül bi-l-mawdü‘. § 82, p. 111, 6. 

33. Sîbawayhi, Kitâb, édition Hârün, I, p. 12, 2. Voici la traduction par Troupeau de ce début : « Les mots 
sont : le nom, l'opération, fi 7 , et le mot, harf qui est destiné à une signification et qui n'est ni un nom ni une 
opération. » Troupeau précise en note : « Le terme harf chez Sîbawayhi revêt trois acceptions : a) la lettre 
[...] ; b) le mot [...] ; c) le mot-outil ou particule, qui sert à signifier des rapports entre les mots et l'énoncé ; 
Sîbawayhi ne disposant pas d'un terme particulier pour désigner cette troisième sorte de mots, il est obligé 
de préciser : le mot -harf- qui n'est ni un nom -ism- ni une opération -fiT. » G. Troupeau, « La Risâlat al- 
Kitâb de Sîbawayhi », in Mélanges Fleisch, M.U.S.J., XLVIII, p. 324. 

34. On peut en effet remarquer ici que nous retrouvons chez un grand grammairien de l'époque de Farabi, 
déjà cité, Zaggâgî, le même recours à la clause g à’a li-ma ‘nâ n , pour préciser la nature de la particule. Cf. 
Gumal (éd. Ben Cheneb), p. 17, 6. 

35. ‘Ibâra, Sâlim (1976), p. 7, 5-7 et p. 13-14 ; traduction Zimmermann, p. 220 (35). 

36. Voir par exemple ‘Ibâra, Sâlim (1976), avec renvoi à la traduction Zimmermann (= Z) : p. 11, 2,11, Z 222, 
( 39 ) ; P- 3 b 8-13, Z 234-235 (60) ; 32, 2, Z 235 (60) 42,11, Z 240 (71) ; 43, 6-11, Z 241 (72) ; 44, 2, 9, il, Z 241 
( 73 ) ; 45 , 3 , 4 , 8,10, Z 241-242 (74). 

37. Voir par exemple ‘Ibâra, Sâlim (1976), p. 11, 2, Zimmermann, p. 222 (39) ; Sâlim, p. 17, 13, 
Zimmermann, p. 226 (46) ; Sâlim p. 30, 9, Zimmermann, p. 234 (59). 

38. Voir par exemple ‘Ibâra, Sâlim (1976), p. 12, 11-13, Zimmermann, p. 223 (40) ; Sâlim, p. 13, 4, 
Zimmermann, p. 223 (41). 

39. Comme par exemple ‘Ibâra, Sâlim, p. 12, 5 et p. 14, 5,14 ; Zimmermann, p. 223 (40) et p. 224 (42M43). 

40. Comme en ‘Ibâra, Sâlim (1976), p. 14,14 ; Zimmermann, p. 224 (43). 

41. Comme par exemple en ‘Ibâra, Sâlim (1976), p. 16, 2 ; Zimmermann, p. 225 (44). 

42. Comme par exemple en ‘ibâra, Sâlim (1976), p. 29,13 ; Zimmermann, p. 234 (58). 

43. ‘Ibâra, Sâlim (1976), p. 16, 3-4 ; Zimmermann, p. 225 (44). 

44. ‘Ibâra, Sâlim (1976), p. 11, 1-4 ; Zimmermann, p. 222 (39). Farabi précise ici ce qui concerne le défini et 
l'indéfini : « Un nom peut être défini ( muhassal ) et il peut être indéfini ( gayr muhassal ). Il devient indéfini 
seulement quand on lui associe la particule de négation qui est la particule lâ en sorte que l'ensemble des 
deux termes prend la forme d'un terme unique. Cela n'existe pratiquement pas dans la langue des Arabes, si 
ce n'est exceptionnellement et comme emprunt. » Il est à remarquer que Farabi vise bien la possibilité de 
constituer un terme unique et non une expression, car une telle expression existe avec l'usage de gayr dont il 
se sert justement pour désigner l'indéfini : gayr muhassal. 

45. ‘Ibâra, Sâlim (1976), p. 17,13-18, 5 ; Zimmermann, p. 226-227 (46M47). 

46. ‘Ibâra, Sâlim (1976), p. 19, 5-8 ; Zimmermann, p. 227 (48). 

47. Voir plus haut, en particulier p. 296-297. 

48. ‘Ibâra, Sâlim (1976), p. 19,12-20, 2 ; Zimmermann, p. 227-228 (48). 
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49. ‘Ibâra, Sâlim (1976), p. 23, 14-24, 5 ; Zimmermann, p. 231 (53). On peut noter que ce passage et un 
certain nombre de ceux que nous avons cités ont également retenu l'attention du traducteur latin ; voir D. 
Salman : « Fragments inédits de la Logique d'Al-Farabi », in Revue des Sciences Philosophiques et 
Théologiques, vol. 32 (1948), p. 222-225. L'intérêt de ce texte a été signalé par Mario Grignaschi, « Les 
traductions latines des ouvrages de la logique arabe et l 'Abrégé de Farabi », AHDLMA, XXXIX (1972), p. 41- 
107 ; voir p. 44-45. Les deux premiers des trois fragments concernent le Traité du Péri hermeneias. Voici les 
correspondances entre le texte latin et l'édition Sâlim (1976) : 

Fragment I : lignes 1-15 = p. 7, 5-14 ; lignes 16-21 = p. 16, 6-9 ; lignes 21-25 = P-1 7 ,1-4 ; lignes 25-31 = p. 17, 
6-10 ; lignes 32-33 = p. 19, 5 ; lignes 33-38 = p. 19, 8-11 ; lignes 39-47 = p. 19,12-20, 2 ; lignes 48-53 = p. 20, 
3-6 ; lignes 53- 55 = p. 23,12-14. 

Fragment II : lignes 56-60 = p. 42,1-4. Ce dernier fragment est fort corrompu. 

50. Voir plus haut, p. 316. 

51. Alfàz, § 2, p. 42,12-17. 

52. Voir plus haut, p. 317-318. 

53. Voir plus haut, p. 319. 

54. Nous renvoyons à nouveau ici à Poétique, 20,1456 b 20-21. Nous utilisons l'édition et la traduction de J. 
Hardy dans la collection Budé, Belles Lettres (1977), p. 58 : « L'élocution se ramène toute entière aux parties 
suivantes : la lettre, la syllabe, la conjonction, l'article, le nom et le verbe. » 

55. Zimmermann, Al-Farabi's... De interpretatione, p. CXXXVI, n. 3. Elamrani, dans sa traduction donnée en 
annexe dans Logique aristotélicienne..., traduit ce terme par pronom, qui est la traduction du grec 
antonumia, anti-onomatos : au lieu, à la place du nom ; voir p. 202, § 4. Note 1, il renvoie au damïr, pronom 
des grammairiens ou enthymème des logiciens. 

56. Alfàz, § 4, p. 44, 6-7. 

57. Denys le Thrace, Technè, § 17, p. 24 de la traduction Lallot. 

58. « La plupart des définitions données par Ar-Rummànï (dans son Kitâb al-Hudüd ) sont conformes à 
celles de la grammaire traditionnelle. Cependant, pour une quinzaine de termes (sur quatre-vingt douze), 
qui sont aussi des termes philosophiques, la définition qu'Ar-Rummânî fournit est plus proche de celle des 
logiciens que de celle des grammairiens. » G. Troupeau, « Les livres des définitions grammaticales », in 
ZA.L., 15 (1985), p. 148. Ce n'est pas le cas de la définition que nous allons citer. 

59. Rummânî, Hudüd, définition n° 38, p. 40 ;'traduction Troupeau in Mélanges Philippe Marçais, p. 190. 
Remarquons que nous trouvons sous la plume de Farabi et de Rummânî la même expression verbale : qâma 
maqàm al-ism, dit Farabi, et yaqümu maqâmahâ chez Rummânî. Et par ailleurs, le terme utilisé par 
Rummânî, halaf l'est également par Sïbawayhi dans son Kitâb quand il explique que pour le nom de Dieu, 
Allah, Yalif et le lâm sont le remplaçant de Yalif de ilâh : Sïbawayhi, Kitâb, II, p. 195, 14-16, de l'édition 
Hârün ou Derenbourg, I, p. 268,14. Voir Troupeau, Lexique-index. 

60. Voir par exemple Ibn Durayd (m. 321/933) qui, dans son Gamharat al-luga, III, p. 88 b 15, appelle 
wàsila la femme qui joint ses cheveux aux cheveux d'une autre femme pour qu'ils soient plus nombreux. 

61. Al-Farabi's Commentary, p. CXXXVI, n. 3, et XXXIII, n. 4 ad finem (= p. XXXIV). Elamrani, dans sa 
traduction en appendice de Logique aristotélicienne, p. 202, § 5, choisit le terme d'article, tout en 
remarquant en note que « plusieurs catégories distinguées par les grammairiens arabes sont groupées ici 
sous le terme wàsila ». 

62. Cf. l'explication de Farabi dans ‘Ibâra, Sâlim (1976), p. 17,10 sq., et Zimmermann, p. 226 (46). 

63. Poétique, 20, 1457a 6-7 ; traduction J. Hardy, p. 59-60 ; voir le texte de la traduction arabe d'Abu Bisr 
Mattâ, p. 127,12-13 de l'édition Badawï, ou p. 113 de l'édition ‘Ayyâd. 

64. Denys le Thrace, Technè, traduction Lallot, note 1 du § 16, p. 74. Lallot poursuit (Anaximène, 
Rhétorique, p. 25, 4) : Fuhrmann, « applique arthron au groupe démonstratif plus article [...]. Il est 
probable que les Stoïciens et après eux Denys le Thrace conservèrent cet usage » et que ce n'est que plus tard 
que l'on restreindra arthron aux seuls articles prépositif et postpositif (soit l'article et le relatif). 

65. Lallot, Technè, p. 74, note 1, ad finem. 

66. Et ce, malgré le fait que l'on retrouve le terme de mawsül avec le sens d'adjoint aussi bien dans le Kitâb 
de Sïbawayhi (II, p. 349, 4 de Hârün, et I, p. 329, 8 de Derenbourg), que dans le Kitâb al-hudüd de 
Rummânî, définition 41, p. 40, lignes 3-4 de l'édition arabe, et p. 190 de la traduction Troupeau dans les 
Mélanges Philippe Marçais : « Le restreint ( al-muqayyad) : c'est ce qui est adjoint ( al-mawsûl ) à ce qui 
détermine le signifié. » 

67. Al-Farabi's Commentary... de Interpretatione, introduction, p. CXXXVI, n. 3 ; Elamrani, dans sa 
traduction en annexe de Logique aristotélicienne, rend le terme de wàsita par préposition, p. 203, § 6. 

68. Denys le Thrace, Technè, § 18, p. 25. 

69. Alfàz, § 6, p. 45,1-3. Traduction Elamrani, p. 203, § 6. 

70. C'est ainsi que si les particules occupent 15 des 70 pages que comprend l'ouvrage, 10 de ces 15 pages sont 
consacrées aux hawâsï. 

71. C'est d'ailleurs ainsi que le traduit Zimmermann, De interpretatione, p. CXXXVI, n. 3 

72. C'est ainsi que le traduit Elamrani, p. 201, § 2, ad finem, et p. 203, § 7, début. 

73. Denys le Thrace, Technè, § 19, traduction Lallot, p. 25. 
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74. Selon qu'il s'agit du lieu où l'on est, de celui où l'on va, ou de celui d'où l'on vient, p. 26, § 19, 6. 

75. Alfàz, § 7/10, p. 47, 4-6. 

76. Ibn Durayd, Gamhara, III, p. 233 a, 5-6. De ce point de vue, nous retrouvons le sens du terme 
epirrhèma, adverbe que nous avons dans la Technè de Denys, ce qui ne fait que conforter ce que Farabi nous 
dit lui-même de son recours aux grammairiens grecs. 

77. Si cette particule exprimant le doute sur la chose n'a pas de correspondant dans la liste des adverbes 
recensés par Denys, on peut cependant la mettre en rapport avec les conjonctions dubitatives mentionnées 
par Denys dans le paragraphe suivant, en 20/6 : « Les dubitatives sont celles qu'on utilise d'ordinaire pour 
conjoindre quand on est dans le doute. » Cela pose un problème, car comme nous le verrons, la conjonction 
réunit deux propositions, ce qui n'est pas le cas pour la particule dubitative présentée ici par Farabi. Mais 
par ailleurs, Lallot, dans son commentaire des conjonctions dubitatives, ne manque pas de remarquer qu'à 
la différence de ce qui se passe avec les autres conjonctions, l'énoncé dubitatif n'appartient pas à la liste des 
jugements non simples dont, dit-il, « j'ai suggéré et tenté de montrer jusqu'ici qu'ils étaient le lieu originaire 
dans lequel s'enracinaient les diverses conjonctions ». Denys, Technè, traduction et notes, p. 99-100. Voir 
ici, plus loin, p. 337-338, note 91. Lallot essaye cependant de proposer une solution dans le cadre des 
conjonctives proprement dites. 

78. Que l'on retrouvera dans la seconde partie du développement du Kitâb al-alfàz, paragraphe 7/13. 

79. Certes, Elamrani insiste sur cette intervention des catégories, p. 203, note 2, à propos des "adverbes", 
terme par lequel il traduit hawâsï : « Cette catégorie de particules est la plus importante de toutes. Elle 
comprend en particulier tous les mots qui servent à désigner les catégories, substance ( inniyya ), temps, lieu, 
quantité, qualité. Il est donc intéressant de voir comment l'ensemble des catégories d'Aristote font l'objet, 
dans une tradition de grammairiens grecs auxquels Al-Farabi nous dit se référer explicitement, d'une 
classification précise dans un chapitre de grammaire. Les Catégories sont d'abord des particules 
grammaticales d'où sont dérivés les substantifs. » 

80. Alfàz, § 7/3, p. 45,13-46, 3. Voir la traduction proposée par Elamrani, p. 204, sub 3 0 . 

81. Alfàz, § 7/10, p. 47, 4-6. 

82. Hurüf § 3, p. 62,12-13, puis t 4 sq. 

83. Voir plus haut, p. 294 B, et p. 301. 

84. Selon l'expression de Kazimirski dans son dictionnaire. 

85. Zimmermann, Al-Farabi's... De interpretatione, cxxxvi, n. 3. Elamrani adopte pour sa traduction le 
terme grammatical de conjonction in Logique aristotélicienne, p. 210 sq. 

86. Soit 35 lignes, ce qui pourtant ne fait pas le tiers des 113 lignes consacrées par Farabi à la seconde partie 
des hawâsï. La première classe, les hawàlif compte 4 lignes, la seconde, les wàsïlàt, en compte 6, la 
troisième, les wàsitàt, 2. Quant à la classe des Hawâsï, sur ses 152 lignes, 17 sont consacrées à la première 
partie et 22 à des considérations de méthode et de dénomination. 

87. Denys, Technè, notes de Lallot, p. 94, note 2 du § 20,1. 

88. Selon Diogène Laërce, VII, p. 71-76. Voir la traduction Genaille (Garnier- Flammarion, II, p. 74 sq. 

89. Notes de Lallot à la Technè de Denys, p. 93, sub § 20, 2. 

90. Denys, Technè, § 20, p. 28 de la traduction Lallot. 

91. Aristote, De interpretatione, 5,17 a 8-9. Cf. traduction Tricot, p. 84. 

92. Voir édition Badawï in Mantiq Aristü, I, p. 103,16. 

93. Farabi, ‘Ibàra, Kutsch et Marrow, p. 54, 3-55, 3. 

94. Farabi, ‘Ibàra, Kutsch et Marrow, p. 53, 8-11. 

95. Alfàz, § 2, p. 42, 8-12. Voir ici plus haut, p. 316. 

96. Si tant est que l'on puisse proposer une traduction de la particule fà’. Sur wàw et fà’, "particules de 
coordination", voir Blachère, Grammaire de l'arabe classique, § 139, p. 214. Il précise que fà’ exprime plus 
spécialement une gradation [...] et marque souvent une sorte de suite et de conséquence de la proposition 
précédente [...]. 

97. Denys, Technè, traduction Lallot, § 20,1, p. 28. 

98. Cf. Diogène Laërce, traduction Genaille, II, p. 74 sq. 

99. Alfàz, § 8, 2 et 3, p. 54,15-16 et p. 55,1-2 ; Sarh al-Tbàra, Kutsch et Marrow, p. 54, 23-24. 

100. Voir la note 4 de Zimmermann, p. 47 de sa traduction du commentaire. 

101. ‘Ibàra, Kutsch et Marrow, p. 55,15. 

102. Technè, traduction Lallot, § 20, 7, p. 8-9 ; voir les réserves de Lallot sur la traduction, note 8, p. 100- 
101. 

103. Voir plus haut, p. 318 et note 24. 

104. Aristote, Poétique, 20,1456 b 20-21, texte et traduction Hardy, p. 58, dans la collection Budé aux Belles 
Lettres. 

105. D'ailleurs, pour Ross, l'authenticité de ce passage est très douteuse. Voir D. Ross, Aristote, Paris, 1971, 
p. 30, n. 3. 
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106. Kitàb Aristutàlïs fï-l-sïr, édition Badawï, p. 126, 3-4 ; édition ‘Ayyàd, p. 109, 15-17. Nous pensons qu'il 
faut lire wâsila et non fàsila pour l'article. Cette lecture est d'ailleurs celle de Badawï quand, en p. 127, 12 
(correspondant à 1457a 6), il rend le passage de Mattâ relatif à la définition de l'article. Nous avons vérifié 
sur notre microfilm du manuscrit arabe 2346 de la Bibliothèque Nationale de Paris que l'on lit, folio 141b 14 
(correspondant à Badawï, p. 126, 4 ), fàsila ; et folio 142 a 6 (correspondant à Badawï, p. 127,12), wâsila. 

107. Aristote, De interpretatione, 1,16a 1-8 ; traduction Tricot, p. 77-78. 

108. Cf. sur ce point Aubenque, Le problème de l'Être, p. 107, et le début du commentaire de Farabi au Péri 
hermeneias, p. 24, 2-7 de l'édition Kutsch et Marrow, où Farabi est très explicite : si Aristote s'intéresse dans 
la logique aux intelligibles dans leurs rapports aux choses et dans leurs rapports aux mots, il s'intéresse 
d'abord ici aux mots dans leur rapport aux intelligibles. 

109. Ibn Muqaffa‘l al-Mandq, Kitàb Fariarmanyàs, édition Daneche Pajuh, p. 25, lignes 4-16. 

110. Ibn Muqaffa‘, Mandq (Pajuh), p. 26, 8-9. Voir l'excellente traduction de G. Troupeas (que nous 
utilisons) in Arabica, 1981, p. 247. 

111. Ibn Bahriz, Hudüd al-mandq (Pajuh), p. 125,17-126, 10. Le texte d'Ibn Bahrïz semble très corrumpu et 
nous avons choisi des lectures correspondant au vocabulaire du Kitàb al-mandq d'Ibn Muqaffa‘. Ainsi, nous 
avons préféré gawàmi‘ à gawàzim, qawàrin à qawàrib, luhûq à lahn. 

112. Selon Lallot, voir plus haut, p. 303-304. 

113. « Les copules accouplent ( qarana ) les choses à d'autres choses et les annexent (1 adàfa ) », selon Ibn 
Muqaffa‘, p. 26, 14-15. Nous reprenons, pour Farabi, la définition donnée plus haut (p. 330) : les 
intermédiaires ( wàsitàt ) sont tout ce qui est associé à un nom quelconque et qui signifie que ce qui est 
$énommé est relié ( mansüb ) à autre chose, et qu'autre chose lui a été relié. (§ 6, p. 45,1-2.) 

114. Troupeau, Arabica (1981), p. 245. 

115. Ibn Muqaffa 4 définit en effet ces termes ainsi : « Les substituts comme lorsque l'on dit moi, toi, lui et ce 
qui est semblable. Ce sont des termes Qiurüf) qui sont mis à la place des noms et qui sont devenus leurs 
substituts. » (p. 26,16-17.) 

116. En effet les exemples donnés par Ibn Muqaffa 4 correspondent à un serment ( Technè § 19, 23) et à un 
adverbe de temps ( Technè , § 19,1). 

117. Alfa?, § 7, 7, p. 46, 8-9. 

118. « L'adverbe ( epirrhèma ) est une partie de phrase non fléchie, dite du verbe ( rhèma ) ou appliquée au 
verbe ». Technè, § 19, début ; traduction Lallot, p. 25. Voir plus haut, p. 330, où cette définition a déjà été 
évoquée. 

119. « Lorsque l'on dit : un tel, l'écrivain ( kàtib ) est dans la maison, son affirmation "l'écrivain" est une 
caractéristique et non une qualification (sifa) d'un tel. Les termes semblables à celui-ci sont appelés 
lawàsiq. » Le paradigme de kàtib est fà‘il, c'est-à-dire celui du participe actif du verbe simple arabe. 

120. Technè, § 15, traduction Lallot, p. 23. 

121. Voir plus haut, p. 342-343. Il est intéressant de relever ici la remarque de Lallot qui signale que « les 
Stoïciens ne faisaient pas du participe une partie de la phrase autonome, mais il semble qu'ils aient été 
partagés entre deux rattachements : soit au nom [...], soit au verbe [...] » (p. 72, sub § 15, note 1). Le 
rattachement au « verbe considérait le participe comme une forme casuelle du verbe tandis que le 
rattachement au nom était motivé par l'équivalence "lector = legens". On notera avec intérêt que c'est cette 
équivalence qui se retrouve en arabe et qui fait que le participe est considéré comme un nom, ism fà‘il, "nom 
en Jd‘il " ou nom d'agent, mais peut aussi avoir le sens du verbe, comme cela se retrouve par exemple dans le 
long chapitre consacré par Zaggàgï dans son Gumal au complément du Jd‘il (p. 95-103 de l'édition Ben 
Cheneb). Cette ambivalence du participe subsiste toujours en arabe, dans sa forme du singulier : en effet, on 
distinguera deux plurielô, l'un interne, l'autre externe, selon que le nom en fà‘il est pris comme nom ou 
comme verbe. 

122. Voici comment Ibn Muqaffa‘ présente cette dernière catégorie : « Les finalités ; si le locuteur dit : "un 
tel, le scribe, [est] dans la maison", ses paroles "dans la maison" sont la finalité vers laquelle tend son 
discours, et c'est elle qu'il veut affirmer ; semblables mots sont nommés "finalités". » Kitàb al-mandq, 
(Pajuh), p. 26, 24-27, 1. Nous avons repris ici la traduction Troupeau, Arabica, 1981, p. 247-248. Sur la 
question ubi, voir Farabi, Hurüf § 46, p. 88, qui utilise un exemple semblable. 

123. Nous avons analysé plus haut ce qui concerne la partie terminologique de ce développement dans alfàz, 
§ 7/10. Voir p. 302. 

124. Suivent des applications aux trois catégories de la quantité, du heu et du temps. Kitàb al-alfàz, § 7/9, 
p. 46,11-12 et 15-16. 

125. Voir plus haut, p. 335. 

126. Voir plus haut, p. 342. 

127. Aucune hésitation n'est possible sur la signification de harf qui désigne la seconde "partie du discours". 
En effet, le terme est expliqué par un exemple dans les deux textes : le harf « est par exemple la parole du 
locuteur : il marche », selon Ibn al-Muqaffa‘, p. 26, 11 ; ou le harf est « lorsque l'on affirme : il marche, il 
écrit », selon Ibn Bahrïz, p. 125. 

128. Voir plus haut, p. 321-322. 

129. Troupeau, « La Risàlat al-Kitàb de Sïbawayhi », in Mélanges Fleisch, p. 324, n. 2. 


http://books. openedition.org/ifpo/5279 


29/11/2014 



Du Coran à la philosophie - Chapitre VIII. La langue philosophique utilisée par F... Pagina 24 de 25 


130. Sîbawayhi, Kitàb, édition Hârün, I, p. 12, 4-5. Traduction Troupeau, p. 325. Sîbawayhi poursuit en 
précisant que ces paradigmes ont des formes nombreuses qu'il exposera, en donnant comme exemple de 
"faits de noms" des termes comme darb, qatl ou hamd qui sont ce que nous appelons des noms d'action ou 
des masdar- s. 

131. Rummânî, Hudüd, p. 38, 10 ; cf. traduction Troupeau, Mélanges Philippe Marçais, p. 188, sub 8, 
« L'opération ». 

132. Zaggàgï, Gumal, édition Ben Cheneb, p. 17, 8-10. 

133. Aristote, Péri hermeneias, 3,16 b 5 ; traduction Tricot, p. 8. 

134. Aristote, Poétique, 20,1457a 14 ; traduction Hardy, p. 60. 

135. ‘Ibâra, Sâlim (1976), p. 7,10-11. 

136. alfàz, § 1, p. 41,15-42,1. 

137. Aristote, Métaphysique, Z 16,1040b 34, to rhèma to auto, le mot en soi, selon la traduction de Tricot, I, 
P- 445- 

138. Voir le Dictionnaire syriaque-français de Costaz, Beyrouth, 1963, p. 183. On retrouvera ces deux 
significations du terme mèltô dans la Psychologie de Grégoire Abü-l-Farag, dit Barhaebreus. Cf. édition et 
traduction Jan Bakos, index, p. 139, où sont données les références. En réponse à une question sur la 
traduction de rhèma en syriaque dans la version de Y Herméneutique d'Aristote publiée par Hoffmann en 
1873, Henri Hugonnard-Roche nous a très aimablement répondu que « rhèma est partout [et notamment en 
16a 1 et i6b5-6] traduit par melltâ dans la version anonyme du De interpretatione. Dans la version plus 
tardive de Georges, évêque des Arabes, rhèma est traduit par memrâ ». 

On pourra, sur ce point et sur bien d'autres, se référer avec grand profit à la communication d'Henri 
Hugonnard-Roche à la table ronde du C.R.N.S. sur Traduction et traducteurs au Moyen-Age, le 26 mai 
1986 : « Sur la tradition syro-arabe de la logique péripatéticienne. » 

139. A propos de wugüd et mawgüd, par exemple § 82, p. 111, 9 ; § 83, p. 113, 2 ; etc. 

140. Voir plus haut, p. 216-217, le texte des Fusûl, Dunlop (1955), adfinem. 

141. Voir plus haut, p. 321 sq. 

142. Ihsâ’, édition Amine, p. 46,14 ; Fusül, Dunlop (1955), p. 269,18-270,1 et 273 sq. ; ‘Ibâra, Sâlim (1976), 
P- 7 s q- 

143. Voir plus haut, p. 317-318. 

144. Voir plus haut, p. 294 sq. et p. 325 sq. 

145. Où il signifie l'accident. Voir Huruf § 56-57, p. 95 sq. 

146. Ihsâ’, Amine, p. 45, 6-8 et p. 46, 2-8 : « Les lois [qawânïn, pluriel de qânün ] dans chaque art sont des 
énoncés universels (c'est-à-dire relatifs à un ensemble - gâmi‘a ) sous lesquels sont incluses de nombreuses 
choses contenues dans cette science seule afin d'atteindre toutes les choses qui sont l'objet de cette science 
ou la plupart. [...] Les Anciens appelaient qawânïn tout instrument fabriqué pour examiner ce en quoi le 
sens pouvait se tromper relativement à la quantité du corps ou à sa qualité, ou autre, comme le fil à plomb, 
le compas, la règle et les balances ; ils appelaient également qawânïn les tables numériques et 
astronomiques ; et les compendia qui servent d'aide-mémoire pour les longs ouvrages, et ceci du fait qu'un 
petit nombre de choses en contenait un grand nombre ; en les apprenant et en les retenant, dans leur petit 
nombre, nous apprenons des choses en grand nombre. » 

147. Voir plus haut comment, à propos de ses divergences avec les grammairiens, il se justifie en invoquant 
« ce qui est le plus profitable à l'art dont nous nous occupons » ; p. 335. 

148. Voir plus haut, p. 336. 

149. Voir p. 307, note 85. 

150. Platon, Politique, p. 258 b sq. ; traduction Robin-Moreau, collection la Pléiade, p. 340 sq. 

151. Platon, Sophiste : « A la vérité, l'espèce de chasse qui se rapporte aux êtres inanimés étant dépourvue de 
dénomination, si ce n'est dans quelques variétés de l'art du plongeur et dans d'autres cas analogues, en petit 
nombre, il nous faut la laisser de côté. » Voir p. 218 b sq. Le passage qui vient d'être cité se trouve en p. 219 
a. Voir traduction Robin-Moreau, p. 260 sq. et p. 262-263. 

152. Aristote déclare en particulier : « Ainsi donc la bonne méthode consiste sans doute à énoncer les 
caractères communs à chaque genre, en reprenant tout ce qu'il y a d'exact dans les classifications 
traditionnelles, et à étudier tout ce qui possède une seule et même nature et dont les espèces ne sont pas 
trop éloignées [...], ainsi que tout autre groupe qui n'a pas reçu de nom spécial, mais qui englobe en un 
véritable genre les espèces qui le constituent. » Parties des animaux, p. 644 b 1-6, traduction Pierre Louis, 
p. 16. C'est nous qui soulignons. 

153. En grec homoiomerès : formé de parties semblables ou analogues ; et anomoiomerès : formé de parties 
dissemblables. Parties des animaux, II, p. 646 b sq. 

154. Aristote, Métaphysique, E, 1,1025b 18 sq. Traduction Tricot, I, p. 328-334 et p. 328, note 1. 

155. M. G. Carter, « Les origines de la grammaire arabe », in Revue des Études Islamiques, XL (1972), p. 69- 
96 ; voir en particulier les pages 84-93. 

156. Voir plus haut ce que nous avons, à la suite de Schacht, dit du droit, p. 113. 
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157. Voir plus haut, p. 184 sq. 

158. Max Meyerho^dans « Les versions syriaque3et arabes de3 écrits galéniques », in Byzantion, III (1926), 
P- 33 _ 5 ij cite un certain nombre d'extraits de cette missive, parmi lesquels nous choisissons des remarques 
très significatives, qui mettent en valeur l'aspect écrit du travail des traducteurs. A propos du Péri aireseôn, 
Kitâb fi-l-firaq, le Livre sur les écoles, Hunayn déclare : « Il existait avant moi une traduction syriaque 
défectueuse [...]. Ensuite, j'en ai fait la traduction d'après un manuscrit grec très défectueux ; j'étais alors un 
jeune homme de vingt ans ou un peu plus ; c'était pour un médecin praticien de Gundlsàpür du nom de 
Sïrîsü b. Qutrub. Plus tard, quand j'avais environ quarante ans, j'ai pu recueillir un certain nombre de 
manuscrits grecs. Mon ami Hubays me pria de le corriger. J'ai alors collationné le manuscrit pour obtenir un 
exemplaire correct. J'ai ensuite collationné ce manuscrit avec le texte syriaque et j'ai corrigé ce dernier. C'est 
ainsi que je procède dans toutes mes traductions. Ensuite je l'ai traduit en arabe, quelques années plus tard, 
pour Abü Ga‘far b. Müsâ » (p. 43). On trouve des remarques allant dans le même sens à propos de 
Therapeutikè méthodes, Hîlat al-bar’, La méthode de la guérison : Sergius ayant traduit les six premières 
parties alors qu'il manquait d'expérience, et les huit dernières après avoir acquis de l'expérience, Salmawayh 
demande à Hunayn d'améliorer pour lui cette seconde partie, pensant que cela était plus facile que de 
procéder à une nouvelle traduction : « Ainsi il collationnait avec moi une partie de la 7 0 section : il avait à la 
main le texte syriaque et moi le texte grec. Il lisait le syriaque, et moi, je lui communiquais chaque variante 
que je remarquais et il corrigeait. Enfin, ce travail l'accabla et il comprit qu'il serait plus commode et plus sûr 
de retraduire l'œuvre depuis le commencement. [...] J'ai ensuite procédé à cette traduction [...] » (p. 43). 
Cette traduction s'étant égarée au cours d'un déplacement, « après des années, j'ai traduit le livre encore une 
fois, du commencement à la fin, pour Buhtïsü‘ b. Gibrïl. Je disposais d'un certain nombre de manuscrits 
grecs des huit dernières parties, de telle manière que je pus les collationner et en tirer un exemplaire correct, 
que je traduisis ensuite avec toute l'exactitude et l'éloquence possibles. Des six premières parties, je n'avais 
trouvé qu'un seul manuscrit [grec], qui était du reste plein de fautes. Ainsi m'était-il impossible de rétablir le 
texte de ces parties comme il l'aurait fallu. Ensuite, j'ai trouvé un autre manuscrit et j'en ai collationné et 
corrigé tout ce qui était possible. Mais je voudrais le collationner une troisième fois, si je pouvais découvrir 
un troisième manuscrit » (p. 44). 

159. Nous avons exposé ce point de vue dans la conclusion de notre communication au Symposium de 
Nimègue sur l'histoire de la grammaire arabe. Voir « Mentalité grammairienne et mentalité logicienne », in 
ZA.L., 15 (1985), p. 104-117, particulièrement, p. 115-116. 
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Texte intégral 

1 Le chapitre précédent a rassemblé les quelques remarques que nous pouvons faire sur le 
vocabulaire philosophique de Farabi à partir de l'étude du début du Kitâb al-alfâz, 
remarques qui montrent que la démarche de Farabi en ce domaine est tout à fait lucide et 
sans hésitation, et qu'il a conscience de la différence qui existe entre son approche et celle 
des grammairiens arabes. 

2 Nous voudrions poursuivre cette étude en examinant comment, sur certaines notions 
considérées isolément, et non plus sur un secteur d'une science, il procède, et quelle est 
alors sa pratique. Pour cela, nous nous arrêterons, parmi bien d'autres, à deux notions, 
celles de la substance ( gawhar ) et celle de l'être ( mawgüd ), à chacune desquelles il 
consacre, dans la première partie du Kitâb al-hurûf, des développements importants, 
aussi bien par leur étendue que par leur contenu. 

3 Dans sa présentation actuelle, le Kitâb al-hurûf comprend trois parties que nous avons 
qualifiées précédemment 1 d'hétérogènes, l'éditeur, Muhsin Mahdi, ayant avec prudence 
jugé préférable de ne pas bouleverser l'ordre de l'unique tradition manuscrite qu'il lui a été 
possible d'utiliser. C'est ainsi que la seconde partie consacrée à la naissance du langage, 
des sciences, de la philosophie et de la religion, est encadrée par deux parties qui traitent 
de notions et de particules. C'est dans la première de ces trois parties que nous trouvons 
une réflexion sur un certain nombre de catégories ou de notions qui nous intéresseront 
surtout par les remarques qu'y introduit Farabi pour bien préciser le sens philosophique 
des termes et le distinguer du sens courant. 

4 II distinguera ainsi, pour prendre un exemple, les différents sens du terme nisba : le sens 
n'en est pas le même pour les mathématiciens — il signifie alors proportion entre 
grandeurs 2 — et pour les spécialistes de l'arithmétique, proches des géomètres 3 , d'une 
part, et, d'autre part, pour les logiciens — le terme signifie alors plutôt rapport — 4 ou pour 
les grammairiens 5 . 

5 II examinera de la même façon les différents sens du terme ‘arad, pour le commun des 
Arabes d'une part et pour les philosophes d'autre part. Pour le sens commun, al-‘arad c'est 
ce qui n'est utile qu'à la vie en ce monde ; c'est aussi toute valeur en dehors de l'or et de 
l'argent ; cela se dit aussi de ce dont toutes les causes de l'existence ou de la corruption 
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sont réunies ; ou enfin de tout ce qui arrive ou qui cesse rapidement 6 . « Mais en 
philosophie, l'accident se dit de toute qualification qui a servi à qualifier une chose lorsque 
cette qualification n'est pas un attribut prédiqué du sujet, ou que l'attribut ne fait 
absolument pas partie de l'essence de la chose posée, mais nous fait connaître ce qui est 
extérieur à son essence et à sa quiddité. Il y a là deux sortes d'accident : l'une des deux est 
l'accident essentiel et la seconde l'accident non essentiel. » 7 Farabi poursuit ensuite l'étude 
philosophique de l'accident. 

I - LA SUBSTANCE : GAWHAR 

6 C'est ensuite, après l'accident, et selon un plan analogue, que Farabi aborde la notion de 
substance. Il le fera d'une manière beaucoup plus détaillée qu'il ne l'a fait pour l'accident 
et s'étendra sur le sens courant du terme gawhar avant d'aborder sa signification 
philosophique et de montrer les raisons qui ont motivé le choix de ce terme en 
philosophie 8 . 

Le sens courant 

7 Nous avions dit que pour Farabi, une science pouvait, pour la dénomination de ses 
concepts, recourir aux notions du langage courant avec lesquelles les notions 
philosophiques présentaient une certaine ressemblance 9 . Il commence donc, avec le terme 
gawhar, à nous donner les différents sens non philosophiques du terme 10 . Et tout d'abord 
le premier de ces sens, le plus courant et le plus matériel, celui de pierre précieuse, comme 
les hyacinthes, les perles ou les saphirs 11 . Un sens, dérivé de la rareté du joyau, est celui 
qui fait dire de quelqu'un que c'est une perle 12 . Enfin, toujours dans le domaine de la 
pierre, nous trouvons une allusion au grand œuvre de l'alchimie : « On peut également 
prédiquer le terme "gawhar" de la pierre qui, fondue et traitée par le feu, produit de l'or et 
de l'argent ou du fer ou du cuivre. » 13 

8 A côté de ce sens matériel, le mot gawhar a pour le langage un autre sens, celui de nature 
et d'origine, que nous trouvons dans l'expression : « Zayd est d'une bonne nature », c'est- 
à-dire d'une bonne espèce et d'une bonne origine 14 . Cette expression portant surtout sur le 
caractère naturel — fitra — de l'homme, sur ses bonnes ou mauvaises dispositions, 
l'expression ci-dessus finit par faire de gawhar un synonyme de fitra, disposition 
naturelle, que l'homme hérite de ses ancêtres et qu'il va progressivement assumer 
personnellement, au fur et à mesure qu'il agit selon elle, au point d'y conformer son 
caractère. Il y a là une reconnaissance de la tendance reproductrice propre à toute 
société 15 . Et c'est ce sens de disposition naturelle que le terme gawhar finit par prendre 
entièrement, sans référence obligatoire à l'origine, pour désigner l'aptitude aux actions 
morales ou techniques ou volontaires 16 . 

g A partir de là, le sens du terme gawhar va se rapprocher du sens philosophique tout en 
restant celui du langage courant. C'est qu'en effet, au sens de fitra, disposition naturelle, le 
terme de gawhar a la même signification que ce que la philosophie appelle la forme 17 . Et il 
poursuit en explicitant que la quiddité parfaite de la chose ne se trouve que dans sa 
forme 18 . Il en résulte que la disposition naturelle que l'on dénomme gawhar n'est autre 
que la quiddité de l'homme par laquelle l'homme est homme en acte 19 . 

10 Tels sont les sens du terme gawhar dans le langage courant. Farabi les résume en un court 
paragraphe 20 où il distingue donc deux sens : soit la pierre précieuse soit la quiddité ; à 
son tour, la quiddité peut renvoyer à la matière de la chose ou à sa forme ou aux deux. 
Ainsi, gawhar, dans le langage courant, est pris soit absolument soit par rapport à une 
chose. 

Le sens philosophique 

11 C'est alors que Farabi précise le sens du terme gawhar en philosophie 21 . Son exposé 
prendra soin dans un premier temps de donner le sens du mot substance en expliquant 
comment le sens philosophique se rattache au sens courant du terme gawhar avant 
d'exposer ensuite des aspects plus philosophiques de la question. Nous ne nous arrêterons 
ici qu'à ce qui concerne plus directement le problème de la dénomination des termes 
philosophiques. 

12 « En philosophie (falsafa ) le terme de substance désigne l'être déterminé (musâr ilayhï) 
qui n'est absolument pas dans un sujet ( mawdü‘ ). Substance se dit ensuite de tout 
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prédicat qui fait connaître (‘ arrafa ) la quiddité de cet être déterminé du point de vue de 
l'espèce ou du genre ou de la différence, et elle se dit de ce qui fait connaître la quiddité de 
chacune des espèces de cet être déterminé et ce en quoi se trouve sa quiddité et sa 
subsistance 22 . Et enfin, d'une manière générale, substance peut se dire de ce qui fait 
connaître la quiddité de n'importe quelle chose parmi les espèces de toutes les catégories 
et de ce par quoi il y a subsistance de l'essence de la chose. » 23 

13 Avant de poursuivre sa réflexion philosophique sur la substance prise dans ces trois sens, 
Farabi va s'arrêter un moment — et c'est ce qui nous intéresse particulièrement ici — sur la 
similitude qu'il peut y avoir entre ces trois sens et les sens du mot gawhar dans le langage 
courant tels qu'il vient de les exposer. Pour cela, il remarque que le troisième sens 
philosophique signifie une substance relative et liée à une chose, et non pas prise 
absolument 24 . Et il en conclut que « l'on a transposé ce sens à partir des significations que 
la foule dénomme gawhar-nature d'une chose, comme la nature de l'or ou celle de Zayd 
ou celle de ce vêtement » 25 . Le transfert de dénomination se justifie alors par cet aspect 
relatif, car nous sommes dans les deux cas renvoyés à la quiddité considérée non en elle- 
même, mais relativement à une chose. 

14 Par contre, le premier et le second des sens philosophiques du terme substance sont pris 
absolument 26 , et ceci du fait que dans ces deux sens la substance est considérée, pour 
désigner la quiddité et sa subsistance, indépendamment des autres catégories, alors que 
les autres catégories ont besoin, pour acquérir leur quiddité, de la substance. De ce fait, 
Farabi en conclut « qu'il semblerait que l'on ait transposé ce nom à partir de la pierre qui 
est le plus précieux des biens pour la foule, le plus beau et celui qui a le plus de valeur, 
malgré son peu d'utilité pour ce qui concerne les choses nécessaires à la vie. [...] On a 
considéré que le rapport de cette catégorie, et de cet être déterminé, aux autres catégories 
est celui de cette pierre aux autres choses qu'acquiert l'homme, et pour cela on l'a nommée 
de son nom » 27 . 

15 Ce qui nous a retenu ici est le souci qu'a eu Farabi d'expliquer la transposition, le passage 
du sens courant des termes à leur sens philosophique, et pour cela de commencer par 
exposer ces sens courants puis ce sens philosophique de façon à bien en manifester la 
similitude et la parenté. Son intérêt pour cet aspect du problème, pour la dénomination, 
est marqué par une conclusion plus générale qu'il donne avant de poursuivre l'examen 
proprement philosophique de la notion de substance : « Le sens par lequel les philosophes 
dénomment la substance ( gawhar ) d'une manière absolue n'est que la transposition de 
celui que la foule appelle substance — joyau au sens absolu ; et le sens par lequel les 
philosophes dénomment la substance ( gawhar ) d'une manière relative à une chose n'est 
que la transposition du sens de ce que la foule appelle gawhar-nature par rapport à une 
chose. » 28 On ne saurait manifester plus clairement l'intérêt porté au lien entre la langue 
ordinaire et la langue philosophique. 

L'essence 

16 Ayant ainsi défini la substance et avant de consacrer un très long développement à l'être, 
Farabi va examiner l'essence dût. Mais à la différence de ce qui s'était produit dans le cas 
de la substance où gawhar était un terme commun à la langue philosophique et à la 
langue quotidienne, la foule ne connaît pas le terme d'essence. C'est pourquoi la 
préoccupation de Farabi de bien définir ce qui concerne la dénomination philosophique va 
affleurer dans les quelques lignes par lesquelles il conclut un développement 
philosophique de quatre pages : « Ce terme et toutes ses formes ainsi que ceux qui sont 
formés avec lui — je veux dire "l'essence" (dât) et "ce qui est en soi" [ou par soi] {ma bi- 
dàtihï) ou "l'essence de la chose" {dât al-say 0 — ne sont pas communément connus dans 
la foule, et ce sont des termes qu'échangent les philosophes et les hommes des sciences 
théoriques. La foule utilise à leur place notre locution "en lui-même" ( bi-nafsihi ). Et 
quand elle dit : “Zayd par lui-même a fait la guerre”, elle veut dire “sans aide” ; et elle dit : 
“Zayd lui-même par lui-même”, c'est-à-dire "par lui-même", et non par quelqu'un qui n'est 
pas lui, c'est-à-dire sans avoir besoin de quelqu'un d'autre que lui pour tout ce qu'il 
fait. » 29 A défaut de pouvoir montrer dans le cas de l'essence {dât) comment la 
dénomination philosophique s'enracine dans le langage courant, il montre au moins que, 
malgré sa spécificité, la terminologie philosophique peut avoir des correspondants dans ce 
langage courant. 
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Il - L'ÊTRE : AL-MAWGÜD 

Le terme mawgüd et le problème de l'être dans les autres langues 

17 C'est alors que Farabi introduit sa réflexion sur l'être. Ce long développement d'une 
vingtaine de pages a donné lieu à de nombreuses études 30 , et nous demeurerons fidèle à 
notre perspective en l'abordant sous l'angle de la dénomination et en laissant de côté le 
problème logique et métaphysique que pose ce chapitre. 

18 Ce développement sur l'être nous intéresse parce que nous y voyons à l'œuvre la réflexion 
de Farabi sur ce problème de la dénomination et de la constitution du vocabulaire 
philosophique : rapports entre la langue courante et la langue technique de la 
philosophie ; rapport avec la langue d'origine de la philosophie qui a été empruntée et 
problèmes posés dans la langue de la nation qui emprunte cette philosophie ; rapports 
entre les différentes langues ; moyens techniques qui s'offrent à l'arabe pour la formation 
des termes philosophiques. 

19 Avant d'aborder le problème de l'être et de ses sens, Farabi commence donc par une 
longue discussion linguistique 31 dont voici les principales articulations. La problématique 
de Farabi s'organise autour de la copule dans le jugement prédicatif du type « A est B », 
car, en arabe courant, il n'y a pas de terme qui puisse être considéré comme la traduction 
exacte de la copule en grec ou en persan. C'est donc par le recours aux termes huiva (le 
pronom) ou mawgüd (l'être au sens non d'existence mais de ce qui existe 32 ) que l'arabe 
tournera la difficulté sous certaines conditions que précisera Farabi. 

20 Le terme mawgüd dans la langue commune des Arabes est en premier lieu un terme 
dérivé du terme wugüd et du terme wigdàn (le fait de trouver) que les Arabes utilisent 
d'une manière absolue ou d'une manière relative, comme lorsque l'on trouve quelque 
chose d'égaré (sens absolu) ou comme dans la phrase « j'ai trouvé Zayd généreux » (sens 
relatif) 33 . Le terme "mawgüd" (trouvé) au sens absolu indique la connaissance du lieu où 
se trouve la chose, et par ce terme, les Arabes peuvent vouloir dire que la chose devient 
"connue" ( ma‘lüm ). Alors qu'au sens relatif, c'est ce dernier aspect qui se rattache au 
savoir qui est visé 34 . Ces sens du terme d'origine et du dérivé ont des correspondants dans 
les langues des autres rations : Farabi les donne pour le persan et le sogdien (moyen- 
persan) et en affirme l'existence pour le grec et le syriaque 35 . 

21 Telle est donc la situation chez les Arabes et dans les autres langues. Mais dans les autres 
langues — et c'est à partir de là que va se poser le problème chez les Arabes —, on trouve 
« un terme qu'on utilise pour désigner toutes les choses sans que l'on caractérise par ce 
terme une chose plutôt qu'une autre. Et on utilise ce terme pour indiquer le lien ( ribât ) 
entre le prédicat et ce dont on prédique 36 . C'est ce lien qui unit le prédicat au sujet lorsque 
le prédicat est un nom ou que l'on veut unir le prédicat au sujet d'une manière absolue 
sans mention du temps. Quand on veut lier le prédicat dans un temps effectif, passé ou 
futur, on utilise les verbes d'existence qui sont "il était" ou "il est" ou "il sera" ou 
"actuellement". Et quand on veut le lier sans explicitation du temps, absolument, on 
préfère ce terme qui se dit "hast" en persan, "estin" en grec, "esti" en sogdien, ou 
autrement dans le reste des langues. Ces termes s'utilisent, comme nous l'avons dit, en 
deux cas » 37 . Le problème ainsi posé, Farabi va ajouter une remarque sur ces mots et leur 
forme dans les langues qu'il vient de mentionner, remarque qui vient compléter leur 
double fonction de désignation générale et de copule : ces termes ne sont pas des noms 
dérivés ( mustaqqa ) dans ces langues, mais sont des paradigmes premiers (mitàlât uwal ) 
n'ayant ni nom d'action ( masdar ) ni conjugaison ( tasrïf ). Si on veut en faire des noms 
d'action, on en dérive d'autres termes que l'on utilise comme masdar, tout comme pour le 
terme arabe "insân", homme, qui est un paradigme premier et qui n'a ni nom d'action ni 
conjugaison ; si on veut l'utiliser comme nom d'action, on dit "insâniyya" , humanité, 
dérivé d '"insân" 38 . Il est à remarquer que Farabi donne ici, à propos de la copule, la règle 
de formation des noms d'action et par là des noms abstraits 39 . Cette remarque sera 
complétée par Farabi dans la suite de son exposé et nous reviendrons plus loin sur ce 
point. 

L'absence de copule en arabe 

22 A peine notée cette remarque complémentaire sur la forme et les dérivés des termes 
utilisés comme copules dans les différentes langues, Farabi en arrive à ce qui fait l'objet 
véritable de son exposé : l'absence en arabe d'un terme correspondant, jouant ce rôle de 
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copule (et de désignation de toutes choses), et en même temps l'absolue nécessité de 
recourir à un tel terme dans les sciences théoriques et la logique. Il s'en explique, on ne 
peut plus clairement, au cours d'un passage où il reconstitue l'un des moments de la 
formation de la langue philosophique arabe : « Il n'y a pas dans la langue arabe, depuis 
qu'elle a été formée, de termes qui tienne la place ( yaqümu maqàm ) de hast dans la 
langue persane ou de estin dans la langue grecque, ou la place de ces deux termes dans les 
autres langues. Or, on a nécessairement besoin de ce terme dans les sciences théoriques et 
l'art de la logique. Et lorsque la philosophie a été transmise aux Arabes et que les 
philosophes hellénisants (falâsifa ) qui s'exprimaient en langue arabe ont eu besoin 
d'exprimer dans la langue des Arabes les notions de la philosophie et de la logique, ils ne 
trouvèrent pas dans la langue des Arabes, en remontant jusqu'à sa formation, de termes 
par lesquels traduire les occurrences dans lesquelles on utilise estin dans la langue 
grecque et hast dans la langue persane, afin de l'utiliser à la place de ces termes dans les 
occurrences où les utilisent les autres langues. » 4 ° 

23 Nous reconnaissons ici la situation décrite dans le chapitre précédent à propos de 
l'emprunt d'une science à une autre nation 41 , en particulier lorsque la transposition des 
termes rencontre des difficultés du fait de la non-correspondance entre les notions 
générales propres aux deux nations, et des différences entre les champs sémantiques et 
entre les structures linguistiques des deux nations, comme c'est le cas ici. Cette difficulté a 
été surmontée par la création de termes, ou plus exactement, dans un premier temps, par 
l'adoption de termes authentiquement arabes pour leur faire remplir une fonction qui 
n'était pas la leur. Farabi va décrire les deux solutions entre lesquelles se sont partagés les 
Arabes. La première, celle qui adopte le recours au pronom huwa, cherche à se rapprocher 
des structures des phrases arabes qui sont les plus proches de celles du jugement 
prédicatif ; la seconde, celle qui recourt au terme mawgüd, a voulu conserver la parenté 
sémantique, dans le terme grec, entre le rôle de désignation de l'existence et celui de 
copule. Comme on le voit, aucune de ces deux solutions n'est parfaite et chacune pose des 
problèmes et comporte des inconvénients. 

Le recours au pronom huwa 

24 La première solution consiste à utiliser le terme huwa pour rendre la copule. Certes, ce 
terme peut être utilisé comme pronom ( kinâya) 42 en arabe : ainsi dans des locutions 
comme « lui, il fait » ou « lui, il a fait » 43 , et c'est l'un de ses emplois courants. Mais il peut 
également être utilisé dans un sens différent, très éloigné de la fonction de pronom qui 
vient d'être évoquée, et ceci dans des expressions où on l'emploie à la place des termes 
grec et persan évoqués, comme copule 44 . Ce faisant, ces philosophes ont eu recours à une 
tournure parfaitement arabe, à une forme particulière de la phrase nominale, celle qui n'a 
pas de verbe. Mais les exemples pris par Farabi et que nous avons cités en note ne 
correspondent pas tous uniquement à l'emploi, qu'il se propose de justifier, de huwa à la 
place de la copule. 

25 En effet, dans les trois premiers exemples, on peut aussi bien considérer que huwa, qui 
serait alors un pronom, sert à séparer le habar, déterminé, de la phrase nominale, de 
l'adjectif démonstratif hâdà, pour garder au terme son rôle de habar et éviter qu'il ne soit 
pris comme faisant partie de la locution démonstrative. Car en général, le habar est 
indéterminé dans la phrase nominale et le mubtada’ est déterminé ; et la façon d'associer 
un habar déterminé à un mubtada’ lui-même déterminé en évitant l'amphibologie est de 
les séparer par le pronom huwa. Le quatrième exemple, « Zayd huwa ‘âdil », au lieu de 
« Zayd ‘âdil », peut être facilement considéré comme faisant intervenir huwa dans la 
fonction de copule, c'est-à-dire pour lier le mubtada’ et le habar, le sujet et l'attribut. 
Mais, là encore, il faut veiller alors à ne pas prendre huwa comme pronom renvoyant au 
sujet, ce qui pourrait se faire. Il faut donc préciser, et Farabi y a insisté au début de 
l'exposé relatif à huwa, que ce terme, si on lui fait tenir la fonction de copule, ne doit pas, 
dans tous les cas qu'il a donnés en exemple, être pris comme pronom, pronom qui 
renverrait au sujet, mais, il le dira plus loin, comme nom 45 . On peut même préciser le rôle 
de lien entre le sujet et l'attribut tenu par huwa en se référant à ce que Farabi dit de la 
phrase nominale dans le Kitab al-alfàz où il réduit l'énoncé au mubtada’ et au habar et 
ajoute que l'on reconnaît l'attribut ( sifa, c'est-à-dire habar ) au fait qu'il suit huwa ou qu'il 
est précédé de huwa 46 . C'est dire que huwa n'est pris ni dans sa fonction grammaticale ni 
comme pronom, mais bien comme intermédiaire, comme lien entre le sujet et l'attribut. 
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Ce qui suppose que nous ne lisions pas ce genre de phrase conformément à la syntaxe 
arabe courante, comme nous y sommes portés spontanément, mais en attribuant à huwa 
une fonction qui ne lui est pas habituelle en arabe. 

Le recours à mawgüd 

26 A la place de huwa, certains philosophes ont choisi une autre solution pour rendre les 
copules estin de la langue grecque et hast de la langue persane, et ils ont utilisé, au lieu de 
huwa, le terme "mawgüd". Ce terme, qui est un terme dérivé et déclinable, est utilisé dans 
les deux circonstances rencontrées en grec : pour indiquer toutes les choses et pour lier le 
nom prédicat au sujet lorsque l'on veut éviter de faire mention du temps, c'est-à-dire 
lorsque l'on ne veut pas utiliser un verbe. Ce sont les deux circonstances dans lesquelles on 
utilise hast en persan et estin en grec 47 . Là encore, nous avons des énoncés qu'il faut 
prendre en donnant à mawgüd le sens copulatif, mais la différence avec le cas où l'on 
recourait à huwa, c'est qu'un énoncé comme « al-insân mawgüd hayawân an » (l'homme 
est un animal) n'est pas un énoncé significatif en arabe courant, à la différence d'un 
énoncé comme « al-insân huwa hayawàn 11 " », qui peut se comprendre en prenant huwa 
comme pronom et non comme copule. Et dans cet énoncé qui n'est pas immédiatement 
significatif dans le langage courant, il faut éviter, dit Farabi, de prendre mawgüd comme 
un terme dérivé et de lui donner un sens en rapport avec ce dont il dérive, avec al-wugüd, 
qui signifie le fait de se trouver. Il faut traiter mawgüd comme un terme premier 48 . 

Langage technique et langage courant 

27 Ainsi donc, que nous choisissions huwa ou mawgüd pour rendre la copule grecque estin, 
il faut le faire en prenant certaines précautions : il ne s'agit plus d'énoncés du langage 
courant mais d'expressions à comprendre d'une manière purement technique. Une telle 
exigence fonde la nécessité du recours, dans certains cas, non seulement à un vocabulaire 
spécialisé propre à chaque science ou à chaque technique mais également à un certain 
type d'énoncés ne respectant pas la syntaxe courante. Certes, le cas est exceptionnel, mais 
une telle solution a été rendue nécessaire pour le jugement copulatif. 

Formation des noms abstraits 

28 Nous avons signalé, au début de cet exposé 49 , que les copules pouvaient donner naissance 
à des noms d'action, des masdar-s, et que Farabi proposait, à ce propos, une règle de 
formation que l'on pouvait considérer comme une règle de formation des noms abstraits : 
lorsque l'on se trouve devant des termes qui sont des paradigmes premiers, c'est-à-dire 
qui ne sont pas dérivés et n'admettent pas de flexion, on peut en tirer un nom d'action par 
l'adjonction du suffixe -iyya. Sans le dire sous cette forme, c'est ce que signifie Farabi 
quand il propose dans le paragraphe 82 le passage d'insàn, paradigme premier, à 
insàniyya , 50 et qu'il développe cet exemple dans le paragraphe suivant en proposant 
himâriyya à partir de himâr ("asinité" et âne), ou rugüliyya à partir de ragul 51 . Ces 
derniers exemples sont donnés pour justifier la formation de huwiyya à partir de huwa 
considéré comme copule 52 . Ces termes proposés par Farabi ne se trouvent pas dans les 
lexiques de son époque, si nous en jugeons par le Kitàb gamharat al-luga d'Ibn Durayd, 
et renvoient probablement à un vocabulaire spécialisé, propre aux philosophes. Farabi suit 
ainsi des chemins qui l'éloignent de l'usage courant de la langue arabe, mais il reste fidèle 
à l'usage de ses devanciers comme Kindï, chez lequel on trouve de nombreux termes 
abstraits construits avec le suffixe -iyya, comme bahïmiyya, animalité, dérivé de bahïma, 
après suppression du tâ’ marbüta, ou gayriyya, l'altérité, de même que kammiyya, 
quantité, ou kayfiyya, qualité, dérivés de kamm, combien, ou kayf, comment 53 . 

29 Mais en même temps, Farabi est tout à fait conscient du caractère artificiel de ce procédé, 
dans la mesure où il forge des termes que ne connaît pas le langage courant ; et il sait en 
même temps qu'il est possible de le généraliser pour un grand nombre de termes 
considérés alors comme des paradigmes premiers. C'est ce qu'il a expliqué dans la 
première partie du Kitàb al hurüf ' 4 où il montre que les langues autres que l'arabe peuvent 
avoir des masdar-s formés à partir de termes conjugués, comme al-‘àlimiyya, le fait d'être 
savant, à partir de ‘àlim, savant ; ou comme al-mutallatiyya, le fait d'être triangle, ou al- 
abyadiyya, le fait d'être blanc 55 . De tels masdar-s sont formés en arabe par ceux qui sont 
familiers de ces langues. Et de tels masdar-s sont différents des masdar-s correspondants 
habituels en arabe comme ‘ ilm, tatlït, bayàd, etc. Farabi y verra une différence dans le 
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caractère d'abstraction, les seconds, comme ‘ilm, science, ou tatlït, caractère triangulaire, 
indiquant une abstraction séparée de tout sujet 56 , ce qui n'est pas le cas des termes 
abstraits en -iyya, qui sont considérés en tant qu'ils sont possibles dans un sujet 57 et 
indiquent quelque chose de non séparé d'un sujet. C'est ainsi qu'il faut les entendre 58 . 

La dérivation : I ’istiqàq 

30 Mais il faut remarquer, à côté de ce procédé, que Farabi ne privilégie pas l'innovation et 
qu'il continue à recourir au procédé normal de formation des noms en arabe qui est la 
dérivation, Yistiqüq. Le procédé de suffixation de la finale -iyya sert, en principe, 
essentiellement pour les termes qui sont les paradigmes premiers et qui ne renvoient pas, 
par leur dérivation, à un masdar. D'ailleurs, la notion de dérivation et le procédé sont 
souvent évoqués dans le Kitab al-hurûf Nous avons déjà eu l'occasion d'y faire allusion 
plus haut 59 et, tout au long du développement que nous venons d'examiner, Farabi renvoie 
fréquemment à cet aspect de la formation des noms en arabe ; comme par exemple 
lorsqu'il rend compte 60 de la formation des termes permettant de désigner une chose 
déterminée, et qu'il met en rapport les paradigmes premiers, mitàlât uwal, comme darb, 
le fait de frapper, et les noms qui en dérivent, comme dârib, celui qui frappe, yadribu, il 
frappe, etc. ; ces derniers termes sont ceux qui désigneront les êtres déterminés. Il en va 
de même pour la dénomination des catégories, où l'on se partage entre paradigmes 
premiers et noms dérivés 61 . 

31 Dans ce recours à la dérivation, Farabi est tout à fait conscient d'un risque contre lequel on 
a mis en garde plus haut 62 , celui qui tient au fait que le terme dérivé véhicule avec lui une 
part de la signification du paradigme premier qui en est l'origine. Il le signale très 
précisément à propos justement de l'emploi de mawgüd comme copule : « On a formé le 
terme mawgüd, au départ, en arabe, comme terme dérivé. Or on imagine, avec la 
structure ( binya ) de tout terme dérivé, qu'elle indique un sujet non explicité du masdar 
dont on a dérivé ce sujet. C'est pourquoi le terme mawgüd nous fait imaginer en chaque 
chose une signification dans un sujet non explicité, et cette signification est ce qui est 
signifié par le terme wugüd, le fait de trouver, en sorte que le terme fait imaginer le "fait 
de trouver" dans un sujet non explicité et l'on comprend "le fait de trouver" comme 
l'accident dans un sujet. » 

32 Une telle remarque met en valeur un des traits les plus importants de la langue arabe, 
celui que nous avons déjà relevé plus haut, et qui tient au fait que les termes sont 
construits sur des racines et conservent, à travers toutes les formes qui en découlent, qui 
en dérivent, une parenté de signification. Dans la langue arabe sous sa forme classique, 
qui s'est conservée jusqu'à nos jours, tout terme renvoie à sa racine, d'une manière plus ou 
moins importante ou explicite, sans doute, mais d'une manière réelle. Et l'évolution 
actuelle de la langue tend à faire éclater le caractère contraignant et restrictif de cette 
parenté pour donner au terme une indépendance relative à l'égard de son origine ou de sa 
racine. Or il se trouve que ce que propose Farabi à l'occasion du terme mawgüd et de 
l'analyse du sens implicite des termes qui renvoie au sens du paradigme originel, a 
beaucoup de similitude avec ce qui se passe aujourd'hui en arabe, et présente un caractère 
indéniable de modernité. Car enfin, ce qu'il réclame pour le terme mawgüd, c'est de 
l'entendre sans plus faire référence à son origine 63 , mais en le considérant comme source 
et origine de sa propre signification, comme paradigme premier. Tout comme il l'avait fait 
quelques lignes auparavant à propos de huwa utilisé comme copule, en refusant 
d'accorder alors à huwa la valeur et le sens de pronom qui lui sont propres dans la langue 
courante. 

33 De ce point de vue, l'intervention de Farabi dans la dénomination dépasse le simple fait 
d'avoir pris parti pour la nécessité de choisir un terme afin de rendre la copule grecque 
estin et d'avoir laissé le choix entre huwa et mawgüd, en montrant la limite et les 
inconvénients de chaque solution 64 . La démarche de Farabi va plus loin en revendiquant 
un usage des termes qui va, chaque fois que cela s'impose, à rencontre de l'usage courant. 
Ce faisant, il est fidèle à la perspective que nous avons exposée précédemment, à sa 
problématique, dans laquelle il considère la langue comme instrument et élément de la 
connaissance et de la communication entre les hommes. En tant qu'instrument, il est 
demandé à la langue de se plier aux exigences de la pensée et à ses besoins. Pour Farabi, la 
langue est au service de la pensée et ce n'est pas l'activité créatrice de la pensée qui se met 
au service de la langue. 
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Conclusion 

34 Au terme de ce développement sur les notions analysées par Farabi et principalement sur 
gawhar et mawgüd, nous pouvons faire un certain nombre de remarques. Elles illustrent, 
dans leur ensemble, une grande liberté de Farabi vis-à-vis des contraintes purement 
formelles du langage, en même temps que son souci et son respect de l'usage courant des 
termes chaque fois que cela est possible, son respect de la langue courante. 

1. C'est ainsi que nous avons remarqué le soin mis par Farabi à donner le sens courant 
des termes utilisés par la philosophie pour dénommer concepts et notions. Il ne s'agit 
pas chez lui de souligner une opposition entre les significations pour aider la 
philosophie à mieux se démarquer du langage et du vocabulaire de la foule, mais, au 
contraire, pensons-nous, de manifester des liens, des parentés, des continuités 65 . Cela 
ressort particulièrement de l'analyse de la notion de gawhar où il montre comment la 
signification philosophique de substance a des analogies avec le sens courant de 
pierre et de nature. Pas plus que la philosophie n'est coupée du monde, la langue 
philosophique n'est coupée de la langue courante : elle n'est pas un jargon purement 
formel mais emprunte au langage ordinaire. 

2. Il ressort aussi de ce qui précède que Farabi a le souci d'opérer une dénomination qui 
prenne en compte les significations chaque fois que cela est possible, retrouvant ainsi 
les principes que nous avions relevés dans un chapitre précédent 66 . Il ne s'agit pas 
seulement d'une similitude ou d'un rapprochement entre le sens courant et le sens 
philosophique d'un terme, comme dans la remarque qui vient d'être faite, mais d'une 
cohérence entre le système des significations et son rapport aux termes signifiants. 
Nous l'avons vu à propos des notions de nisba et de ‘arad, aussi bien que pour 
gawhar 67 où il a chaque fois cherché à organiser en un ensemble cohérent les 
différentes significations, techniques et courantes, des termes. 

3. Le souci de Farabi dans ce travail de dénomination est celui d'être efficace et 
pratique. On aura ainsi remarqué à propos de gawhar l'absence de référence à 
l'origine persane du terme 68 , dans la mesure où une telle référence n'apporte rien au 
processus de dénomination et où seul l'intéresse le travail de transposition, d'un 
emploi donné à un emploi technique. Son travail n'est pas celui d'un philologue ou 
d'un amateur d'étymologie se complaisant à des rapprochements purement formels, 
mais celui du savant qui cherche à comprendre les significations et leurs 
cheminements sémantiques. 

4. Son respect des usages et des règles de l'arabe se manifeste dans la façon dont il 
propose une règle de formation des noms abstraits ou des masdar- s lorsque la 
technique habituelle des Arabes ne permet pas de disposer de tels masdar-s. Son 
recours au suffixe -iyya reprend un procédé conforme au génie de la langue arabe. Et 
Farabi limite bien, dans l'ensemble, un tel recours. Il ne cherche pas à faire de la 
néologie à tout prix, mais uniquement à disposer des termes dont il a besoin. Et de 
plus, ceci intervient dans le cadre d'un travail de dénomination qui fait largement 
appel au procédé classique de Yistiqâq chaque fois que cela est possible. 

5. Mais en même temps, nous le disions, il y a une grande liberté chez Farabi vis-à-vis 
de la langue arabe. Nous avions relevé, dans un chapitre précédent, une telle liberté 
vis-à-vis des grammairiens et de leur science, ainsi que de leur conceptualisation et 
de leurs classifications. Nous avons rencontré cette même liberté dans ce chapitre 
lorsqu'il s'est avéré nécessaire de recourir à des termes comme huwa et mawgüd en 
leur donnant une signification différente de celle de leur usage courant. 

Notes 

1. Voir plus haut, p. 191-192. 

2. « Parmi les mathématiciens, les géomètres utilisent la proportion (nisba) pour indiquer parmi les 
grandeurs une signification qui est une espèce de relation (idâfa), relation qui est l'une des catégories. Et ils 
définissent la proportion dans les grandeurs en disant qu'elle est « une relation (idâfa) dans la mesure 
(qadr) entre deux grandeurs d'un seul genre ». Hurüf, § 37, p. 82, 7-9. 

3. « Les spécialistes de l'arithmétique font également de la proportion (nisba) une espèce de relation. Ils 
disent en effet : “La proportion dans le domaine du nombre est que le nombre soit une ou plusieurs parties 
d'un autre nombre.” Ceci est un genre de relation plus particulier que celui qu'utilisent les géomètres. » 
Hurüf § 38, p. 83, 3-5. 
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4. « Les logiciens, eux, rendent le rapport ( riisba ) plus général que la relation ( idafo ) qui est une catégorie. 
Ils font de la relation une forme du rapport. » Hurüf § 39, p. 83, 9-10. 

5. « Mais il n'en demeure pas moins que les grammairiens utilisent les termes de relation ( idâfa ) et de 
rapport ( nisba ) pour désigner quelque chose de plus particulier que toutes ces choses. » Hurüf, § 40, p. 84, 
13-14. Le terme de nisba renvoie alors à la façon de rapporter quelque chose à un pays, un genre, un clan ou 
une tribu. 

6. Hurüf § 56, p. 95 - 

7. Hurüf § 57, p. 95,13-16. 

8. Hurüf § 62-73, P- 97 - 105 . 

9. Voir plus haut, p. 293 sq. 

10. Ibn Durayd, dans son Gamharat al-luga, sera étonnamment discret sur ce terme puisqu'il se contentera 
de dire, une première fois (II, p. 87b 18), que c'est un terme d'origine persane, et la seconde fois (III, p. 360a 
21), que c'est un terme qui, bien que d'origine persane, est considéré comme arabe. Aucune indication de 
sens ne vient compléter ces remarques purement formelles. 

11. Hurüf § 62, p. 97, 20-98, 5. Dans ce sens de joyau, Farabi précise que la valeur tient non à la chose en 
elle-même et à sa nature mais à la beauté que lui trouvent les hommes, et à leur petit nombre. 

12. Dans la mesure où il réunit un ensemble peu fréquent de qualités. Hurüf § 62, p. 98, 6-7. 

13. « La [pierre] fait partie des matières secondes ( mawâdd ) et les [produits] font partie des matières 
premières ( hayülât ). » Hurüf § 62, p. 98, 7-9. 

14. Hurüf § 63, p. 98,10-17. On désigne par ces termes ses ancêtres, sa nation, son peuple et sa tribu. 

15. Hurüf § 63, p. 98, 17-99, 4. L'emploi du terme « reproductrice » au lieu du terme « imitatrice » n'est 
sans doute pas innocent de notre part et nous renvoie à la mise en valeur de cette fonction dans la société, 
telle qu'elle a été faite, pour l'éducation, par Bourdieu et Passeron. 

16. Hurüf § 64, p. 99, 5-12. 

17. Süra. Hurüf § 65, p. 99,13-16. Farabi prend l'exemple du tranchant pour l'épée et renvoie au rapport de 
la forme à la matière. Jean Jolivet nous renvoie ici à Aristote, De l'âme, II, 1 412b 9-17, trad. Barbotin (Belles 
Lettres), p. 30-31. 

18. « Il est manifeste que la quiddité complète d'une chose ne se trouve que dans sa forme, quand elle est 
dans une matière qui convient et qui aide à l'acte qui en résulte. [...] Donc, l'essence de la chose avec sa 
forme se trouve dans sa matière qui n'a été faite que pour sa forme qui existe en vue d'une fin. » Hurüf § 65, 
p. 99,16-19. 

19. Hurüf § 65, p. 99,19-21. 

20. Hurüf § 66, p. 100,13-16. 

21. Il le fera longuement du paragraphe 67 au paragraphe 73, p. 100,17-105,19. 

22. « Il est manifeste que ce qui fait savoir ce qu'est chacune des espèces de cet être déterminé fait savoir ce 
qu'est cet être déterminé. » Hurüf § 66, p. 100, 20-21. 

23. Hurüf § 66, p. 100,17-22. 

24. Hurüf § 67, p. 101, 7-8. 

25. Hurüf § 69, p. 102,11-13 et 15-17. 

26. Hurüf § 66, p. 101, 9-10. 

27. Hurüf § 68, p. 101, 21-102,1 et p. 102, 3-4. 

28. Hurüf § 69, p. 102,13-17. 

29. Hurüf § 79, p. 110, 3-7. 

30. Comme par exemple la thèse de Taha Abderrahmane, Langage et philosophie. Essai sur les structures 
linguistiques de l'ontologie, qui propose une traduction libre, approximative et avec des omissions, de 
l'ensemble du développement ; ou la contribution d'Amina Rachid dans Dieu et l'Être. Exégèses d'Exode ( 3, 
14) et de Coran ( 20,11-24), Paris, Études Augustiniennes, 1978, p. 179-190 ; sans oublier les pages 132-137 
d'Elamrani, Logique aristotélicienne. Voir aussi Arnaldez, « Pensée et langage dans la philosophie de 
Farabi », in Studia Islamica, XLV (1977), p. 57-65 ; et Vajda, « Langage, philosophie, politique et religion 
d'après un traité (récemment publié d'Abü Nasr) al-Fàràbï », in Journal Asiatique, 258 (1970), p. 247-260 
(repris in Études de théologie et de philosophie arabo-islamiques à l'époque classique, Variorum Reprints, 
Londres, 1986, XIII). 

31. Hurüf § 80-86, p. 110-115. 

32. Voir Goichon, Lexique, n° 754, mawgüd, p. 421-423. 

33. Hurüf § 80, p. 110, 9-12. 

34. Hurüf § 80, p. 110, 12-19. Farabi donne, en conclusion, des équivalents de mawgüd : "trouvé par 
hasard", "rencontré". 

35. Hurüf § 81, p. 110, 20-111, 3. 

36. Farabi nomme certaines de ces autres langues : le persan, le syriaque et le sogdien. Nous avons posé à 
Henri Hugonnard-Roche la question de l'existence de la copule en syriaque. Voici ce qu'il a eu l'amabilité de 
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nous répondre : « La copule, estin en grec, peut se rendre en syriaque par ït (= il est, qui s'emploie souvent 
impersonnellement, ou avec un pronom suffixe personnel). » Un sondage, limité au chapitre 7 du De 
interpretatione édité par Hoffmann (1873) montre que « dans tous les exemples [qui portent sur 
l'opposition des propositions : tout homme est blanc, l'homme est blanc, Socrate est blanc, etc.], la version 
syriaque suit exactement le grec et n'emploie ït [avec le pronom suffixe personnel] que lorsque estin se 
trouve dans le grec [c'est-à-dire dans les cas de propositions singulières ou indéfinies, notamment]. Mais 
c'est là un cas spécial puisqu'il s'agit d'une traduction. » « Dans le texte de Paul le Perse ( Traité sur l'œuvre 
logique d'Aristote le Philosophe, milieu du VI e ), la copule n'est généralement pas exprimée. Elle ne l'est pas 
non plus dans les exemples de syllogismes qui se trouvent dans le traité d'Athanase de Balad ( Introduction à 
la logique et à la syllogistique d'Aristote, seconde moitié du VIF). En résumé : la copule existe bien en 
syriaque, sous la forme ït (au présent ) mais son emploi est peu fréquent, en dehors du cas particulier des 
traductions faites sur le grec. » 

37. Hurüf § 82, p. 111, 4-13. 

38. Voir Hurüf, § 8, p. 111,13-17. C'est ainsi, continue Farabi, que si l'on veut faire du terme persan " hast " un 
nom d'action, on dira "hasti". 

39. « Le masdar est un nom d'action qui exprime l'idée du verbe et qui, normalement, en arabe, correspond, 
quant au sens et à la fonction sinon quant à la nature, aux termes abstraits du grec. » R. Arnaldez, « Pensée 
et langage dans la philosophie de Farabi (à propos du Kitàb al-hurüf), in Studia Islamica (1977), p. 57-65. 
Voir p. 59. 

40. Hurüf § 83, p. 112,1-8. 

41. Voir plus haut, p. 296, sub E. 

42. Kinâya : il ne faut pas traduire ce terme par le recours aux adjectifs "allusif' (Taha Abderrahmane, 
p. 208) ou "métonymique" (Elamrani, p. 134, qui pourtant renvoie, note 1, au sens de pronom et qui, p. 133, 
bas, utilise bien ce terme de pronom). Chez Farabi, nous avons d'ailleurs rencontré ce terme de kinâya au 
sens de pronom in ‘Ibàra (Sâlim, 1976), p. 14, 4 : Farabi y parle des hawâlif (substituts) des kinâyàt comme 
"toi, moi, cela", et les pronoms enclitiques et « autres termes semblables de la langue arabe ou ce qui tient 
leur place dans les autres langues, et qui tiennent la place des noms dans les propositions », (p. 14,14-15,1.) 
Voir plus haut, sur les hawâlif, p. 327. 

43. « Huwa yafal, huwafa‘al. » Hurüf § 83, p. 112, 9-10. 

44. « Certains philosophes ont été d'avis d'utiliser le terme huwa-lui à la place de hast dans la langue 
persane et de estin dans la langue grecque. Car en effet, ce terme peut être utilisé dans la langue arabe 
comme pronom dans des locutions comme "lui il fait", et "lui, il a fait". Et il a été possible d'utiliser "huwa" 
dans la langue arabe en certaines des occasions dans lesquelles les autres linguistes utilisent le terme ci- 
dessus mentionné. Et ceci comme par exemple notre expression : “ça, c'est Zayd” [hâdâ huwa Zayd, 
littéralement "celui-ci, lui, Zayd"]. Ils sont alors très loin d'avoir utilisé ici le terme huwa [traduit en français 
par c'est] en langue arabe dans la fonction de pronom. De la même façon, on a les expressions “c'est celui 
que j'ai vu” [hâdâ huwa dâka alladï ra’aytuhu, littéralement "celui-ci, lui, celui que j'ai vu"] ou “c'est celui 
qui parle tel et tel jour” (hâdâ huwa al-mutakallim yawma kadâ wa kadâ), ou “c'est lui le poète” [hâdâ 
huwa al-sâ‘ir, "celui-ci, lui, le poète"] ou “Zayd est juste” [Zayd huwa ‘âdil, littéralement "Zayd, lui, juste"] 
ou d'autres expressions semblables. Ces philosophes ont utilisé huwa dans la langue arabe à la place de hast 
dans la langue persane dans toutes les occasions où les persans utilisent le terme hast. » Hurüf § 83, p. 112, 
8-17. 

45. Hurüf § 86, p. 114, 1-2 : « in ista‘mala lafza "huwa" fa-yanbagï an yasta‘milahâ ‘alâ annahâ ism lâ 
adât. » Adât est synonyme de harf comme nous l'avons vu dans la section précédente, et désigne l'ensemble 
qui inclut les pronoms. 

46. Kitâb al-alfaz, § 9, p. 57, 2-5. 

47. Hurüf § 83, p. 112, 20-113, 6. 

48. Hurüf § 85, p. 113, 20-114, 4. 

49. Voir plus haut, p. 365-366. 

50. Hurüf § 82, p. 111,16-17. 

51. Hurüf § 83, p. 112,18-19. 

52. On pourra consulter à ce sujet ce que dit Massignon dans « Notes sommaires sur la formation des noms 
abstraits en arabe et l'influence des modèles grecs », in Opéra Minora, II, p. 537-541, et la note finale qu'il 
avait reçue de Kraus et qui renvoie à l'influence grecque pour expliquer l'abondance des noms abstraits en 
üth dans le syriaque. On remarquera que dans le dernier terme cité, il y a eu, outre la suffixation, 
allongement euphonique de la dernière syllabe. 

53. La Risâla de Kindï, Fï hudüd al-asyâ’ wa rusümihâ, rassemble un certain nombre de ces termes comme, 
outre bahïmiyya (c'est la vie et la mort) qui caractérise le caractère animal de la vie, malâ’ikiyya (le fait 
d'être ange) qui en caractérise le caractère rationnel, ou insâniyya, l'humanité, qui réunit ces deux aspects : 
c'est la vie, la raison et la mort. (p. 179,18-20.) On y trouve aussi inniyya, au sens d'existence, et ma‘iyya, au 
sens d'essence : « Ce par quoi on définit l'objet de la philosophie, c'est que la philosophie est la science des 
êtres éternels et universels, de leur existence ( inniyyatihâ ), de leur essence ( ma‘iyyatihâ ) et de leurs causes, 
dans la mesure où l'homme le peut. » (p. 173,11-12). Pour gayriyya, voir p. 174, 9-175, 5 ; pour kammiyya et 
kayfiyya, voir respectivement p. 167, 2 et 3. 

54. Chapitre 7, les formes des mots et leurs flexions. 
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55. Hurüf § 35, p. 80, 7-14. 

56. Hurüf, § 35, p. 80,17-17. 

57. Hurüf § 35, p. 80, 22. 

58. Et en particulier le terme insâniyya que nous traduisons habituellement par humanité et qu'il faudrait 
rendre par caractère d'être humain : « C'est pourquoi il faut que nous comprenions, au sujet â'insâniyya, 
que ce terme indique une chose non séparée d'un sujet quelconque. » Hurüf, § 35, p. 81, 5-6. 

59. Voir plus haut, p. 336, où nous citions Hurüf, § 3, p. 62,13. 

60. Hurüf § 25, p. 73,19-74, il¬ 
ôt. Hurüf § 26, p. 74,12-75, il- 

62. Voir plus haut, p. 369. 

63. « Il faut savoir que lorsqu'on utilise ce terme [de mawgüd] dans les sciences théoriques arabes à la place 
de hast en langue persane [c'est-à-dire comme copule], il ne faut pas lui donner par l'imagination le sens 
issu de la dérivation [...] mais il faut qu'on l'utilise en tant que c'est un terme dont la forme est dérivée sans 
qu'il signifie ce que signifie le dérivé, mais au contraire qui a une signification de paradigme premier [...] ; il 
faut l'utiliser en langue arabe en tant qu'il signifie ce que signifie hast en langue persane et estin en langue 
grecque. » Hurüf § 85, p. 113, 20-114, 4. 

64. Sur ce point, voir le paragraphe 86 du Kitàb al-hurüf, fort intéressant, qui dit en substance : la structure 
arabe du terme mawgüd est source d'erreurs. Aussi certains ont-ils préféré recourir à huwa. Mais du fait 
que ce n'est ni un nom ni un verbe, ils ont dû recourir au procédé des sciences théoriques qui dérive des 
termes à partir des noms par suffixation de -iyya, et ils ont créé "huwiyya" . Mais d'autres ont préféré éviter 
huwa et utiliser mawgüd et wugüd. Quant à moi, Farabi, je pense que l'on peut utiliser celui des deux 
termes que l'on veut. Mais il faut, si on utilise huwa, l'utiliser comme nom et non comme pronom. Et si l'on 
utilise mawgüd, il faut l'utiliser comme paradigme premier sans aucune référence à sa dérivation et à son 
origine, comme on utilise en arabe le mot say’, "chose". Voir p. 114,13-115,12. 

65. Un autre exemple en est l'étude du terme ‘aql in Fï ma‘ânï al-‘aql. 

66. Voir plus haut, p. 221 sq. 

67. Voir plus haut, p. 357-358. 

68. Freytag, dans son Lexicon arabico-latinum, I, p. 327b, renvoie au terme persan kawhar. Nous avons vu, 
quelques pages plus haut, p. 359, note 10, qu'Ibn Durayd signalait cette origine persane, ce qui indique qu'à 
l'époque de Farabi, les linguistes en étaient conscients. 
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l'enseignement de la 
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P- 375-392 

Texte intégral 

1 Après avoir examiné comment Farabi organisait le vocabulaire d'une partie d'une science 
et comment il justifiait, pour des termes précis, l'opération de dénomination, nous 
voudrions, avant de conclure ce travail, présenter quelques idées de Farabi qui nous 
renvoient à la pédagogie et à l'enseignement. Dans les chapitres précédents, en effet, nous 
avons eu à différentes reprises l'occasion de rencontrer des idées relatives à la question de 
l'enseignement 1 . 

2 Si nous abordons ce thème de l'enseignement au terme de ce travail sur la langue arabe et 
le vocabulaire philosophique de Farabi, c'est qu'il touche de près au problème du langage 
et que, par ailleurs, Farabi l'aborde d'un point de vue philosophique, que ce soit lorsqu'il 
s'interroge sur la différence entre l'enseignement de la philosophie et les autres 
enseignements, ou quand il explique comment composer des œuvres qui relèvent à la fois 
de l'enseignement et de la philosophie. 

3 Nous voudrions partir d'une remarque émise dans l'un de ces chapitres, remarque que 
nous faisions comme en passant, mais qui prend ici toute son importance. Nous disions, à 
propos de la formation et de la transmission des connaissances historiques, que le donné 
linguistique était considéré par Farabi comme un objet susceptible de donner lieu à un 
échange, et nous citions alors ce que Farabi disait au terme de son développement sur les 
sciences du langage : « Ils donnent alors à leur langue et à leur langage la forme d'un art 
qu'il est possible d'apprendre et d'enseigner, en recourant à des énoncés, en sorte qu'il soit 
possible de donner les causes de ce qu'ils disent. » 2 

Souci pédagogique des Arabes 

4 Ainsi la langue est-elle devenue objet d'enseignement dans le cadre des sciences 
linguistiques. Cela s'est inséré dans la ligne d'un grand intérêt accordé depuis le début, par 
les Arabes, à l'enseignement. Ce fut, au départ, la simple transmission du savoir, 
transmission par celui qui savait quelque chose à celui qui l’écoutait, car il fallait, en 
l'absence d'écrit, se préoccuper de la conservation du savoir et cela ne pouvait se faire au 
début que grâce à la mémoire, selon un processus auquel Farabi a fait allusion 3 en 
soulignant le caractère oral de cette quête du savoir, même quand elle débouche sur un 
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écrit. Cette préoccupation des Arabes pour l'enseignement se retrouve dans la forme de 
beaucoup de leurs œuvres, que ce soit les premiers commentaires du Coran, les premières 
œuvres juridiques, ou les premières ébauches de la prose littéraire avec les œuvres des 
secrétaires, souvent animés par des préoccupations didactiques. En grammaire, la 
recherche sera telle que l'on pourra la présenter comme une recherche d'écoZe, et que cette 
division en écoles rivales de Basra et de Küfa, en attendant Bagdad, deviendra tout à fait 
traditionnelle dans la présentation de l'histoire de la grammaire arabe et dans l'image que 
les Arabes se donneront d'eux-mêmes. L'institution scolaire sera rapidement quelque 
chose de vivant dans le monde arabe, comme en témoignera le développement des 
madrasa- s et l'importance de l'enseignement dans les mosquées. 

5 Dans ce domaine, comme dans d'autres, les Arabes poursuivaient l'action entreprise par 
les Syriaques et leurs écoles. Ce mouvement devait durer et se maintenir, dans le monde 
arabo-musulman : en 832, c'est la fondation d'un établissement prestigieux, la Maison de 
la Sagesse, Bayt al-hikma, à Bagdad, pour faire connaître aux Arabes les trésors de la 
science antique ; en 383/993 ce sera, toujours à Bagdad, la Maison de la Science, Dàr 
al-ïlm, d'orientation sï'ite. En 459/1067 était ouverte la Nizàmiyya, qui devait enseigner 
le droit sàjVite et la théologie as‘arite, illustrée par Gazàlï. En 482/1089 était fondée une 
autre madrasa sàfi‘ite, la Tàgiyya 4 . Et si l'on visite aujourd'hui, par exemple au Maroc, 
d'admirables « medersas », comme à Salé, Fès, Meknès ou Marrakech, qui témoignent de 
l'antiquité et de la vitalité de l'institution, il ne faut pas oublier que ce système 
d'enseignement, lié à la mosquée, s'est perpétué jusqu'à nos jours. Tàhâ Husayn décrit 
admirablement bien, dans le Kitàb al-ayyâm, l'atmosphère de la mosquée-université où 
s'entremêlent prière et enseignement : « L'enfant aimait el Azhar en cet instant où les 
fidèles achevaient la prière de l'aurore et s'en allaient, les yeux encore lourds de sommeil, 
former un cercle autour de telle ou telle colonne, attendant le maître qui leur ferait un 
cours de "hadith", d'exégèse, de dogme ou de théologie. A cette minute, el Azhar était 
calme et l'on n'y entendait point cette rumeur étrange qui dominait depuis le lever du 
soleil jusqu'à la prière du soir. On percevait à peine des chuchotements, une récitation du 
Coran faite d'un ton posé ; parfois, on surprenait un fidèle en prière qui avait manqué la 
prière en commun ou qui, l'ayant accomplie, ajoutait une invocation surérogatoire. Ça et 
là, un professeur commençait son cours d'une voix engourdie, le ton de quelqu'un qui 
vient de s'éveiller, de faire sa prière et n'a pris aucune nourriture : ainsi son corps n'a 
encore ni l'énergie ni la force voulues. Il disait, d'une voix tranquille, douce, légèrement 
chevrotante : “Au nom de Dieu Clément, Miséricordieux ! Louange à Dieu, Maître des 
Mondes ! Que sa bénédiction et son salut soient sur le plus noble des Prophètes, notre 
seigneur Mohammed, sur sa famille et sur ses compagnons !” Voici ce que dit l'auteur, que 
Dieu ait son âme, et nous fasse profiter de sa science, amen ! » 5 

6 On retrouve dans cette description de Tàhâ Husayn un lieu d'enseignement au début du 
XX e siècle avec les mêmes traditions que dans la mosquée de Basra dans la première moitié 
du VIII e siècle, si l'on se réfère par exemple au récit fait par Sahrastànï du début du 
mouvement miïtazilite : ayant répondu, avant son maître Hasan al-Basrï, à une question 
sur les fidèles coupables de faute grave, Wàsil b. ‘Atà’ « se serait levé et se serait séparé de 
la foule, gagnant une colonne de la mosquée pour confirmer par un geste la réponse qu'il 
venait de donner aux compagnons de Hasan al-Basrï » 6 . Dans ces deux textes, on 
remarquera en particulier combien il y a imbrication étroite entre la mosquée et l'école, la 
prière et l'enseignement, et combien, chez Tàhâ Husayn, il est constamment fait référence 
à Dieu et à son prophète. Et aussi le fait que le cours cité dans le Kitàb al-ayyâm est le 
commentaire de l'ouvrage d'un maître, commentaire fait oralement. 

7 On peut voir une marque de cet intérêt constant de la civilisation arabe pour 
l'enseignement dans cette remarque de Pellat à propos des Maqàmàt de Hariri (446/1054- 
516/1122) : « La date d'achèvement des Séances — dont la rédaction fut parfois laborieuse 
— n'est pas connue avec certitude, mais dès 502/1108, l'Andalou Yüsuf b. ‘Alï al-Qudà‘ï, 
qui les avait étudiées sous la direction de leur auteur, les faisait connaître en Espagne et 
les expliquait quelques années plus tard à Ibn Hayr al-Isbïlï ; à partir du début du Vl e /xiT 
siècle, elles firent partie du programme d'études des lettrés andalous. [...] Elles étaient 
d'ailleurs déjà classiques du vivant de l'auteur [...] et il se vante lui-même d'en avoir 
autorisé personnellement sept cents copies. » 7 

8 Deux siècles auparavant, la préoccupation pédagogique transparaît également à travers 
une œuvre comme le Fihrist d'Ibn al-Nadïm, dans ses notices et ses listes d'auteurs et 
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d'ouvrages classés en fonction des différents domaines du savoir, de façon à aider les 
savants dans leur domaine. 

Souci pédagogique chez Farabi 

9 Chez Farabi, les préoccupations didactiques tiendront une place importante. Cela se 
constate dans les sujets traités par ses œuvres, dans l'abondance des commentaires qu'il 
nous a laissés et également dans le vocabulaire utilisé par certaines de ses œuvres. 

10 Farabi compose un certain nombre d'œuvres dans un but que nous pourrions, sans le 
trahir, qualifier de didactique. C'est ainsi qu'il sera même très explicite sur ce point au 
début du Kitâb ihsâ’ al-‘ulüm, quand il déclare : « On tirera profit du contenu de cet 
ouvrage car lorsque quelqu'un voudra se mettre à l'étude de l'une de ces sciences 8 et y 
consacrer sa réflexion, il saura par quoi il faut commencer et sur quoi réfléchir, ce dont il 
pourra tirer parti par sa réflexion, l'utilité que cela aura pour lui ainsi, et l'avantage qu'il 
en retirera pour que les pas qu'il fait en avançant dans une science soient faits en 
connaissance de cause et avec clairvoyance et non à l'aveuglette et au hasard. Grâce à cet 
ouvrage, l'homme peut comparer les sciences entre elles et savoir ainsi celle qui est la plus 
avantageuse, celle qui est la plus utile, celle qui est la plus solide, la plus digne de 
confiance ou la plus ferme, et celle qui est la plus faible, la plus délabrée et la moins 
solide. » 9 Farabi se met ainsi au service et à la portée de ceux qui désirent apprendre et 
progresser dans la science. Il déclare vouloir leur être utile et les guider dans leur 
apprentissage de la science de leur choix. 

11 Outre ce cas exemplaire de Y Ihsâ’, Farabi a souvent abordé des questions dans le but 
d'aider ceux qui se consacrent à une science. Il a ainsi composé des introductions à la 
philosophie 10 ou à la logique 11 , à l'arithmétique 12 , à la musique 13 , etc. Il a également 
composé de nombreux commentaires, et l'on se souvient qu'Avicenne dit n'avoir compris 
la Métaphysique d'Aristote qu'après en avoir lu une explication composée par Farabi 14 . Il 
faudrait également mentionner ses commentaires de la Logique et bien d'autres œuvres 
poursuivant le même but pédagogique. La liste en est longue. 

12 Nous voudrions ici souligner plus spécialement dans ce dernier chapitre l'usage fait par 
Farabi d'un vocabulaire relatif à l'enseignement et nous arrêter sur quelques 
développements qu'il lui consacre. 

13 Dans une œuvre comme le Kitâb al-hurûf des termes comme ta‘lïm, enseignement, et 
ta‘allum, étude, apprentissage, reviennent fréquemment en certains passages. Par 
exemple lorsqu'il traite de la naissance des arts du langage et des arts syllogistiques 15 , il a 
recours plusieurs fois au couple enseigner et apprendre 16 ou à différents termes de la 
racine ‘LM, comme ‘allama, enseigner, ta‘lïm, enseignement, ou ‘ilm, connaissance 17 . De la 
même façon, dans le Kitâb al-alfœ al-musta‘mala fi-l-mandq, plus du tiers de l'ouvrage 
est explicitement consacré aux différents types d'enseignement et à l'application des 
principes ainsi dégagés à la logique 18 . 

14 Avant de passer à l'étude de certains passages, une remarque préliminaire nous permettra 
de préciser le champ d'action de l'enseignement. Les termes ‘allama, enseigner, et 
ta‘allama, étudier, apprendre, sont construits sur la même racine, ‘LM, qui a le sens de 
marquer ou distinguer quelque chose, et celui de savoir, connaître. Or, sur ce point des 
connaissances et en corrélation avec l’enseignement, Farabi apporte une précision 
importante dans la seconde des cinq sections de son Introduction à la logique. Il y 
déclare : « Parmi les choses connues, certaines sont connues sans la démonstration ni la 
pensée, ni la réflexion ni la déduction ; et certaines sont connues par la pensée, la réflexion 
et la déduction. Celles qui sont connues ou qui existent absolument sans la pensée ni la 
démonstration sont de quatre espèces : les idées reçues, les choses bien connues, les 
perceptions des sens et les premiers intelligibles. » 19 Ainsi, si l'enseignement porte sur le 
domaine de la connaissance, il y a cependant tout un domaine de la connaissance qui 
échappera à l'enseignement. Farabi s'intéressera essentiellement à ce qui peut être l'objet 
de l'enseignement, à ce qui peut, de ce fait, être organisé et rationalisé pour devenir objet 
de preuve et de démonstration. De ce fait, l'enseignement auquel s'intéresse Farabi porte 
non sur l'ensemble des connaissances mais sur celles qui peuvent devenir objet de science. 
Ce caractère de science rejaillira sur la nature de l'enseignement qui deviendra chez Farabi 
quelque chose de scientifique 20 . 
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Le caractère scientifique de l'enseignement 

15 Nous avons décrit dans la partie précédente la naissance et l'évolution des sciences 
linguistiques 21 . Après avoir décrit le début de la science linguistique grâce à la collecte 
orale de l'information puis sa mise par écrit, et après avoir évoqué ce qui s'est passé chez 
les Arabes entre 90 et 200 de l'Hégire 22 , Farabi résume en quelques phrases les débuts de 
la lexicographie et ceux de la grammaire 23 . Et il poursuit : « C'est alors que celui qui 
examine termes et énoncés observe ce qui s'y trouve de similitude en rapprochant les 
termes et les énoncés [...] ; il en résulte dans l'âme des universels et des lois des universels. 
On a alors besoin pour ces universels et ces lois des universels, survenus dans l'âme, de 
termes pour exprimer ces universels et ces lois afin que l'on puisse les enseigner et les 
apprendre. » 24 Cette remarque de Farabi, qui nous avait retenu plus haut dans le cadre de 
notre présentation de la dénomination 25 , revêt ici une grande importance car elle postule 
pour l'enseignement un véritable statut scientifique : l'enseignement repose sur des 
universels et sur des lois régissant ces universels. Car il ne peut y avoir de science des 
choses singulières mais seulement de l'universel 26 . 

16 Ce passage à l'universel, remarquons-le, est double : il produit, précise Farabi, d'abord des 
notions universelles et ensuite les lois qui gouvernent ces notions. Nous retrouvons ici, 
dans l'effort de recherche des similitudes et de rapprochement des termes, la tendance à 
l'organisation (nizâm ) et à l'ordre ( tartïb ) que Farabi avait relevée déjà dans le Kitab al- 
hurûfk propos de la Poétique 27 , et sur laquelle nous avions insisté. Ce qui nous intéresse 
ici, c'est que cette tendance est mise en rapport avec la nécessité d'une dénomination, elle- 
même commandée par les besoins de l'enseigne-ment ( ta‘lïm et ta‘allum, enseigner et 
apprendre). Il y a ainsi un lien direct entre dénomination et enseignement, qui donne une 
place privilégiée à l'enseignement puisque c'est lui qui justifie la dénomination et qui, par 
ailleurs, donne à l'enseignement une valeur scientifique et non plus seulement 
pragmatique, puisqu'il porte sur l'universel et non sur le particulier. 

17 Et l'on peut justement ajouter ici que ce passage à l'universel n'est pas immédiat et qu'il ne 
résulte pas de la première phase de l'apprentissage durant laquelle, par le biais de 
l'enseignement oral, on rassemble, on accumule le plus grand nombre possible de termes, 
de données diverses. Ce passage à l'universel ne se produit pas pendant la phase de la 
collecte des termes qui est essentiellement orale, mais après leur mémorisation ou leur 
mise par écrit, et également après le travail de réflexion sur les énoncés. 

18 II y a là une caractéristique du passage de l'oral à l'écrit. Tant que l'on cherche à 
rassembler des données linguistiques, des termes ou des tournures, l'attitude de celui qui 
recueille ces éléments est une attitude de fidélité à ce qu'il reçoit, d'extrême soumission à 
ce qui lui est transmis, de façon à pouvoir le conserver dans son intégrité et sa pureté 
originelles. Phase plutôt passive en ce qui concerne l'activité proprement rationnelle de 
l'esprit. Ce qui compte donc, c'est de bien retenir par cœur, et si l'on écrit, de le faire pour 
aider la mémoire dans son travail. Tout change à partir du moment où l'on cherche à 
comparer, à rapprocher : le souci n'est plus seulement de transmettre fidèlement le dépôt 
reçu mais, par la réflexion, de le structurer, d'en dégager les lois. A la passivité relative 
succède une activité qui se manifestera essentiellement par la production des notions et 
des lois uni-verselles ainsi que des termes ; il y a là la naissance d'un métalangage, comme 
nous l'avons relevé précédemment 28 , ce qui ne peut se faire dans la perspective d'une 
transmission orale du savoir mais d'une réflexion et d'une organisation portant sur l'écrit. 
Car le travail d'élaboration des notions, des lois et des termes, suppose que l'esprit soit 
libéré de la tâche de mémorisation, qu'il puisse donc se reposer sur un écrit qui n'est plus 
seulement une aide pour la mémoire mais un moyen d'accès direct à la connaissance, et 
qui libère l'esprit de l'attitude d'entière soumission au donné étudié. 

19 II en résulte une rigueur accrue, car si la transmission orale des données se caractérise par 
un grand souci de fidélité et par le conformisme, par le refus de l'innovation, cette 
transmission orale n'est pas cependant à l'abri de l'erreur ou des variations insensibles 
dues à des interprétations inconscientes. Alors que la transmission écrite qui libère l'esprit 
pour la création assure en même temps une plus grande exactitude de ce qui est transmis, 
dans la mesure où ce qui est transmis est fixé et n'est plus soumis aux variations de la 
parole 29 . 

20 Mais il reste que le caractère scientifique de l'enseignement ne lui vient pas seulement de 
son recours à l'écrit ou de sa rigueur, mais qu'il tient surtout à ce qu'il porte sur des 
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données universelles qui sont susceptibles de donner prise au raisonnement et à la 
démonstration. 

21 Ce caractère scientifique de l'enseignement tient aussi à ce que nous avions souligné 
précédemment 30 lorsque nous rappelions que Farabi déclarait qu'au terme du travail de 
dénomination accompli par les sciences linguistiques, le langage et la langue devenaient 
un art ( sinà'a ) susceptible d'être enseigné et appris grâce à la parole, et que l'on pouvait 
donner les causes de tout ce que l'on disait. Nous ajoutions que la science linguistique était 
née et que Farabi rejoignait l'affirmation aristotélicienne des Seconds analytiques, disant 
qu'il y a science quand il y a connaissance par la cause. 

22 Ce qu'il faut ajouter à cela, c'est que l'explication et la connaissance par la cause ne sont 
possibles que grâce au travail qui a été fait sur les notions, les lois et les termes, et en 
particulier par le travail d'élaboration des lois qui décrivent le fonctionnement des faits 
linguistiques. 

Les différentes formes d'enseignement 

23 Nous venons de souligner le caractère scientifique de l'enseignement, et ceci à propos des 
sciences linguistiques. Mais c'est avec la philosophie, nous l'avons vu précédemment 31 , que 
la science devient parfaite. Cela nous conduit à remarquer que pour Farabi, de la même 
façon qu'il y a des sciences qui sont plus démonstratives que d'autres, ou, pour être plus 
précis, qui sont plus rigoureuses que d'autres sur le plan de la démonstration, de la même 
façon, l'enseignement sera plus ou moins rigoureux et scientifique. Et ceci non seulement 
en fonction du caractère plus ou moins scientifique de la science sur laquelle porte 
l'enseignement, mais aussi, pour une même science, en fonction de l'auditoire et de ses 
capacités. C'est ainsi, nous l'avons vu, que l'enseignement de la philosophie peut prendre 
deux formes, celle d'un enseignement particulier Qiâss), spécifique de la philosophie, ou 
celle d'un enseignement général commun à tous (‘aram, mustarak li-l-gamV ) 32 . Nous ne 
reviendrons pas ici sur ce que nous avons dit alors de la division qui en découlait entre 
religion et philosophie, entre science philosophique et sciences religieuses, mais nous 
nous arrêterons à cet aspect proprement pédagogique de l'enseignement qui consiste à 
prendre en considération les capacités de celui à qui s'adresse l'enseignement. Il y a là un 
souci très pratique de diversification de l'enseignement dont on retrouve la trace dans la 
Cité vertueuse, lorsque Farabi déclare : « Les habitants de la Cité vertueuse connaissent 
ces choses 33 de deux façons : soit qu'elles s'impriment dans leurs âmes telles qu'elles se 
trouvent dans la réalité, soit qu'elles s'y impriment par analogie ( munâsaba ) et 
représentation ( tamtïl ), en produisant dans leurs âmes des représentations imitatives. 
Ainsi, dans la Cité vertueuse, les philosophes les connaissent par des démonstrations et 
une vision propre ; ceux qui viennent après les philosophes les connaissent telles que les 
voient les philosophes, les suivant et leur faisant foi et confiance ; les autres les 
connaissent par les représentations imitatives ( bi-l-mitâlât allati tuhàkïha), car leur 
intelligence est dépourvue d'une disposition ( hayba ) pour comprendre naturellement ou 
par habitude ces choses telles qu'elles sont. Ce sont là, démonstration et représentation 
imitative, deux modes de connaissance. Toutefois, celui du philosophe est certainement 
meilleur. » 34 

24 II y a là distinction entre deux formes d'enseignement reposant sur deux moyens d'accès à 
la vérité : la démonstration ou la représentation. Indépendamment du jugement de valeur 
— la connaissance par la démonstration, propre aux philosophes, est la meilleure, déclare 
Farabi —, on ne doit pas s'adresser à tout le monde de la même façon, car les intelligences 
{adhàri) ont des capacités différentes et toutes ne sont pas capables de la démonstration. 
Ce faisant, Farabi reprend la distinction qu'il proposait, dans le paragraphe 143 du Kitab 
al-hurüf qui nous occupe, entre les méthodes démonstratives ( burhàniyya, reposant sur 
l'argumentation probante ou la démonstration, selon la traduction donnée par Goichon au 
terme burhàn) 35 , d'une part, et les méthodes dialectique, rhétorique et poétique, d'autre 
part. 

25 Mais, à côté de cette distinction des enseignements en fonction de l'auditoire ou du public 
visé, nous voudrions développer ce que dit Farabi dans le Kitâb al-alfaz quand il distingue 
les formes d'enseignement selon la méthode d'enseignement utilisée : « L'enseignement 
peut se faire par oral ( bi-samâ‘ ) ou il peut se faire par imitation ibi-ihtidà’). 
L'enseignement oral est celui dans lequel l'enseignant utilise la parole, qawl, ou un 
énoncé. C'est cet enseignement qu'Aristote dénomme l'enseignement « de auditu » 36 . 
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L'enseignement par imitation est celui qui s'adapte au cas où l'enseigné voit ( yarà ) 
l'enseignant dans une situation donnée accomplir un acte ou autre chose, et il l'imite 
(yatasabbahu bihi ) en cette chose ou par un acte semblable au sien, et il en résulte chez 
l'enseigné la faculté ( quwwa ) d'accomplir cette chose ou cet acte. Parmi les choses dont 
l'enseignement s'adapte à la parole, il y en a qui peuvent s'enseigner par l'imitation, et 
d'autres dont le propre est de ne pouvoir être enseignées que par la parole seulement et 
pas par autre chose. » 37 

26 Nous retrouvons ici l'opposition entre l'ouïe et la vue, rencontrée dans les chapitres 
précédents, mais dans des conditions tout à fait différentes. Ce n'est pas en effet 
l'opposition entre l'oral et l'écrit qui est présente derrière cette distinction entre ces deux 
modes d'enseignement, mais plutôt, semble-t-il, la différence entre un savoir théorique et 
un savoir pratique. Ce n'est que dans une étape ultérieure que l'écrit viendra compléter le 
savoir théorique transmis par la parole. Ici, ce qui est en jeu, c'est la transmission d'un 
savoir pratique par répétition imitative de l'acte, d'une part, et d'autre part, un mode de 
transmission qui porte sur un savoir formalisable verbalement, sur un savoir contenu 
dans des énoncés et qui, la suite le montrera, peut déboucher sur un savoir théorique ou 
spéculatif. 

27 Farabi envisage, avant d'analyser le savoir qui ne peut être transmis que verbalement, le 
savoir qui peut être transmis à la fois oralement et par imitation, comme le précise le 
passage cité plus haut. Il ne peut s'agir là que d'un savoir qui, tout formalisable qu'il soit 
par la parole et l'énoncé, est nécessairement pratique, puisqu'il peut se transmettre par la 
simple imitation qui est imitation d'une action. 

28 Tout ceci est conforme à ce que dit Aristote dans la Poétique et que l'on retrouve dans la 
traduction arabe d'Abu Bisr Mattà b. Yünus, le maître de Farabi, où l'on peut lire : « Il 
semble bien que les causes engendrant l'art de la poétique soient au nombre de deux, 
causes qui sont des causes par nature. [La première] est que le fait de trouver semblable 
(tasbïh) et l'imitation ( muhàkât ) sont des choses qui apparaissent chez les hommes dès le 
début, alors qu'ils sont encore enfants. Cela fait partie de ce qui distingue l'homme des 
autres animaux, du fait que l'homme trouve des similitudes et utilise l'imitation 
davantage, et qu'il se met à l'école d'un autre et qu'il se soumet à l'apprentissage en 
trouvant semblables et en imitant les choses antérieures et premières 38 . [La seconde] est 
que tous les hommes trouvent du plaisir à trouver semblable et à imiter. 39 » Si l'on 
considère qu'il s'agit là d'un processus qui intervient dès l'enfance et qui marque la façon 
dont l'homme s'approprie les choses sur le mode de la connaissance, on peut considérer 
en effet que le processus de l'imitation proposé par Farabi dans le Kitâb al-alfâz concerne 
la première forme que prennent les connaissances et qui est d'ordre pratique. 

29 Dans la Génération des animaux, Aristote ajoute une précision en ce qui concerne la 
répétition ou l'imitation relative à ce qui est entendu. Il y déclare : « Le fait d'apprendre 
provient de ce qui est dit pour que l'on fasse écho à ce qui est écouté. » 4 °Il y a là, comme 
chez Farabi, un rapprochement entre le fait d'apprendre par l'oral et celui d'apprendre par 
la répétition. C'est là un cas particulier qui est intéressant dans la mesure où il permet de 
ne pas mettre de solution de continuité entre les deux modes d'enseignement sans pour 
autant les confondre. C'est d'ailleurs à l'enseignement par oral que va s'intéresser 
maintenant Farabi d'une manière plus particulière en définissant les conditions qu'il 
requiert. 

« Pour toute chose dont le propre est d'être apprise par un énoncé, il est requis que l’on 
trouve chez celui qui apprend cette chose trois dispositions. La première d'entre elles est qu'il 
se représente ( yatasawwar ) cette chose et qu'il comprenne le sens ( yafham ) de ce qu'il a 
entendu de l'enseignant : ce sens est celui qu'a en vue l'enseignant par l'énoncé. La seconde 
est que se produise en lui l'assentiment accordé à l’existence de ce qu'il s'est représenté ou 
qu'il a compris de la parole (lafz) de l'enseignant. La troisième est de mémoriser ce qu’il s'est 
représenté et au sujet de quoi l’assentiment s'est produit en lui. Telles sont les trois 
dispositions qui sont nécessaires en toute chose apprise par un énoncé. » 41 

30 La représentation de la chose, sa compréhension, l'assentiment donné à son existence et 
sa mémorisation, telles sont les dispositions aussi bien que les étapes de l'enseignement 
dans son cheminement oral. Le plus important dans ce processus, si l'on se réfère à la 
façon dont Farabi poursuit son développement, est la représentation et la compréhension 
de la chose qui est l'objet de l'enseignement. Il détaille en effet les choses auxquelles on a 
recours pour provoquer ces trois dispositions : les termes signifiant la chose, sa définition 
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Qiadd ), les parties de la définition, ce qui s'y trouve de particulier et d'universel, les 
définitions descriptives de la chose, le propre, l'accident, le semblable et l'opposé, la 
division, le modèle {mitai), l'induction et le syllogisme, et le fait de mettre la chose sous les 
yeux : « Toutes ces choses, sauf le syllogisme, servent à faciliter la compréhension et la 
représentation. » 42 

31 Ce faisant, Farabi nous met sur le chemin qui conduira aux sciences théoriques et 
spéculatives, car nous avons là tous les éléments qu'il a développés dans les chapitres 
précédents, qui sont employés dans la logique, et dont il montre l'organisation et 
l'utilisation dans le cadre de l'enseignement. Et en effet, cette présentation et cette analyse 
de l'enseignement oral permet à Farabi de préciser ce que doit trouver celui qui reçoit 
l'enseignement dans l'introduction de tout livre : le but du livre, son utilité, ses divisions, à 
quel art il se rapporte et de quelle façon, son titre et le nom de son auteur, et le mode 
d'enseignement qui s'y trouve utilisé 43 . C'est ce plan type qui sera mis en œuvre, dans la 
dernière partie du Kitâb al-alfctz, pour l'introduction à l'étude de la logique 44 . 

Nouveau statut de l'écrit et du livre 

32 Nous arrivons ainsi à la finalité de l'enseignement oral décrit par Farabi : la 
compréhension et l'assimilation du savoir contenu dans un livre, ce livre étant considéré 
comme l'exposé d'une partie d'un art ou d'une science. Nous sommes ainsi pris dans un 
mouvement de va-et-vient entre l'écrit et l'oral, mais en précisant bien que, pour Farabi, 
l'enseignement dont il est ici question est oral. Il porte sur un Kitâb, un livre, un écrit, 
certes, mais cet écrit a besoin de l'explication de l'enseignant, comme le développait 
Platon. Ceci s'explique par le fait que cet écrit en caractères arabes n'est accessible qu'à 
celui qui en a entendu la lecture et l'explication : sinon, en effet, il ne pourra le lire, faute 
de pouvoir assurer une vocalisation correcte des termes qu'il ne connaît pas et qu'il 
apprend. Cela aboutit, dans les cas que nous avons examinés plus haut, à la constitution 
d'isnàd-s, de chaînes de transmetteurs, à la nécessité d'établir un lien entre l'auteur de 
l'œuvre et l'étudiant. 

33 Dans le cas qui occupe ici Farabi, cette dialectique de l’écrit et de l'oral joue dans la mesure 
où il n'y a pas d'intervalle trop grand entre la traduction en arabe et l'enseignement de 
l'œuvre. Mais le problème de l 'exégèse de la pensée se pose dans la mesure où plusieurs 
siècles séparent Aristote et les Grecs des Arabes. Certes, il y a eu entre eux des 
commentateurs 45 , mais Farabi sera justement amené à se faire lui-même commentateur, 
c'est-à-dire à expliquer une œuvre qui n'est plus immédiatement accessible à ses 
contemporains, dont l'enseignement oral ne peut donc plus se faire sans cette 
introduction. De ce point de vue, l'épisode que nous avons relaté quelques pages plus haut, 
dans lequel Avicenne déclare n'avoir pas pu comprendre la Métaphysique d'Aristote 
jusqu'au jour où la lumière lui vint d'une introduction rédigée par Farabi, montre bien la 
renaissance d'un enseignement qui s'était perdu. Mais, nous le constatons aussitôt, ces 
commentaires destinés à un enseignement oral se trouvent convenir aussi à la lecture. Le 
livre conquiert une nouvelle dimension : il n'est plus seulement le support écrit d'un 
enseignement oral, mais, comme nous avons eu l'occasion de le souligner plus haut, l'écrit 
permet de remplacer l'homme, le maître 46 . 

34 Et ainsi, la méthode décrite par Farabi pour caractériser l'enseignement oral se trouve 
conduire à la composition d'ouvrages qui se prêtent également à la lecture, en dehors d'un 
enseignement oral, dans la mesure où ils sont composés selon une méthode qui peut être 
définie et où ils constituent une partie d'une science, où ils renvoient à un domaine du 
savoir, où ils s'insèrent dans un système. 

35 Ce rôle particulier du livre comme dépôt de la connaissance - et non plus comme simple 
aide-mémoire pour celui qui a mémorisé un savoir - se trouve occasionnellement 
mentionné dans la missive de Hunayn b. Ishàq à ‘Ali b. Yahyà sur les livres de Galien. Dans 
la présentation qu'il fait de cette épître, Meyerhof déclare : « Hunayn nous dit dans un 
passage intéressant de sa missive : “Voici les livres de Galien auxquels était limitée la 
lecture {qirà’a) pour l'enseignement médical à Alexandrie. On avait coutume de les lire 
dans l'ordre même où je les ai énumérés. On se réunissait tous les jours pour lire et 
interpréter ( tafahhama ) l'un des principaux, comme se réunissent aujourd'hui nos amis 
chrétiens dans le lieu d'enseignement connu sous le nom d'uskùl (du grec scholè) pour 
étudier un livre important parmi les livres des Anciens. Quant aux autres livres, on les 
lisait un à un, chacun pour soi (kànü yaqra’ùnahà al-afràd kullu wàhid.'" ‘alà hidatihi ) 
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après s'être instruit à la lecture des ouvrages mentionnés, comme actuellement on lit les 
interprétations ( tafasïr ) des livres des Anciens.” » 47 

36 On saisit dans ce texte le double usage du livre : une lecture collective d'une part, et une 
lecture individuelle d'autre part. C'est cette lecture individuelle qui marque une nouveauté 
dans le monde arabo-musulman et qui sera développée dans le cadre de l'écriture 
philosophique. 

37 Avant de clore ce chapitre sur l'enseignement, nous voudrions faire une dernière 
remarque en nous arrêtant sur une distinction de Farabi à propos de la place de la logique 
dans le système des sciences. Il fait remarquer que la place d'un art dépend du point de 
vue auquel on se place, selon que l'on veut situer cet art dans l'ensemble du système des 
sciences ou selon que l'on se place au point de vue de ceux auxquels cet art est enseigné. 
C'est ainsi que lorsque l'on considère la place de la logique par rapport aux autres arts, elle 
les précède. Mais si l'on se place au point de vue de ceux qui l'apprennent, son rang n'est 
plus déterminé car rien n'empêche que, lorsqu'un art est comparé à un autre, il le précède, 
mais si on les considère l'un et l'autre par rapport à ceux qui étudient, il se peut que l'art 
qui est postérieur à l'autre soit pourtant plus aisé pour l'étudiant que celui qui est 
antérieur 48 . Autrement dit, il n'y a pas équivalence entre l'ordre de la classification des 
sciences et l'ordre pédagogique d'acquisition de ces sciences. Cette idée se retrouve sous la 
plume de Farabi dans son introduction à son grand commentaire sur le Péri hermeneias 
lorsqu'il considère que ce livre d'Aristote est plus aisé à apprendre pour l'étudiant que le 
livre des Catégories, qui pourtant le précède dans l 'Organon aristotélicien 49 . 

38 On ne peut mieux mettre en valeur le fait que la science et l'enseignement ne suivent pas 
nécessairement la même voie 50 et que l'enseignement relève du domaine de la pratique et 
est soumis, comme tel, à des contraintes dont les aspects théoriques et spéculatifs de la 
science sont indépendants. Mais l'enseignement reste ce lieu de rencontre où se rejoignent 
la théorie et la pratique. Il est ce terrain où a pu prendre naissance cette forme d'ouvrage 
où l'écriture joue un nouveau rôle et tend à se poser en substitut du maître, et ceci à la 
faveur d'une modification insensible de la nature même de l'enseignement, d'une 
diminution de la référence à l'autorité du maître et d'un appel plus important à l'activité 
du disciple et à sa réflexion. C'est en effet dans un développement important sur 
l'enseignement que Farabi a proposé, nous l'avons vu, une méthode de composition des 
ouvrages qui en fait, comme nous venons de le dire, des instruments capables de 
transmettre directement le savoir. 

Conclusion 

39 Au terme de ces considérations sur l'enseignement, nous pouvons rappeler la place 
importante de cette préoccupation chez les Arabes et comment ce souci pédagogique d'une 
transmission correcte du savoir a conditionné la forme prise par certaines sciences 
arabes 51 . Nous avons vu que chez Farabi, l'exigence d'une dénomination précise et 
scientifique concerne aussi bien l'enseignement que la science, et que cela donnait une 
place fondamentale à l'enseignement dans l'entreprise de constitution de la langue du 
savoir 52 . Par ce biais, l'enseignement pouvait acquérir un statut scientifique. Nous avons 
enfin pu constater qu'avec Farabi, l'enseignement qui était décrit essentiellement comme 
un enseignement oral, conduisait, par ses exigences méthodologiques, à la constitution 
d'instruments, d'ouvrages, de livres d'un type tel qu'ils pouvaient s'adresser au lecteur en 
l'absence du maître, et assurer ainsi, sans que cela ait été nécessairement visé au point de 
départ, une transmission du savoir qui transcende les limites de l'espace et du temps, ce 
qui est le propre de la transmission écrite. 

Notes 

1. Voir par exemple plus haut, p. 239, où Farabi a conscience de l'aspect historique de la constitution du 
savoir et de sa transmission ; ou p. 280-281, sur la différence de méthode d'enseignement selon que l'on se 
place sur le terrain de la philosophie ou sur celui de la religion. 

2. Hurûf § 137, p. 148, 7-8. Voir plus haut, p. 235. 

3. Par exemple en Hurûf, § 130, p. 144, 7-8, celui qui grandit reçoit la langue de ceux qui l'ont précédé ; et § 
132, p. 145,1-7. Voir plus haut, p. 244 sq. 

4. Voir Laoust, La politique de Gazâlï, p. 34. 

5. Il poursuit : « Les étudiants écoutaient la leçon avec la même apathie tranquille. Combien de fois l'enfant 
a eu l'occasion d'établir un parallèle entre la voix faible des cheikhs à la leçon de l'aurore et leur belle 
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assurance au cours de midi [...]. Ce contraste émerveillait et amusait l'enfant. Il suivait toujours son 
compagnon, gravissait les deux marches par lesquelles on accédait au "liwan". Son compagnon l'installait 
près de la chaise magistrale, reliée par une grosse chaîne à une de ces colonnes bénies, et lui disait : 
“Assieds-toi là. Tu vas entendre la leçon de hadith ; lorsque mon cours sera fini, je reviendrai te chercher.” 
La leçon traitait des fondements du droit et son maître était le cheikh Radi, que Dieu ait son âme ! L'ouvrage 
commenté était le Tahrir de Kamal Ibn Houmam. » Kitàb al-ayyâm, traduction française, Le livre des jours 
(Lecerf et Wiet), Paris, Gallimard, 1974, p. 132-132 ; édition arabe, Dâr al-Kitàb, Beyrouth, I, p. 171, 2-173, 3 - 

6. Sur ce récit célèbre de âahrastànï, nous utilisons la traduction Vadet, p. 136. Peu importe l'authenticité de 
ce récit et sa crédibilité. Ce qui nous intéresse, c'est l'allusion qui est faite au mode d'enseignement de 
l'époque, avec le maître au pied d'une colonne. 

7. E.I. 2 , III, p. 228a, article « al-Hariri » par (D. S. Margoliouth) et Ch. Pellat. La référence aux sept cents 
copies est empruntée à Yâqüt, Miïgam al-udabâ’, XVI, p. 267. 

8. Farabi vient d'énumérer les cinq grandes parties de son ouvrage, qui couvrent l'ensemble des sciences : la 
science du langage et ses parties ; la logique et ses parties ; les sciences mathématiques (arithmétique et 
géométrie), ainsi que l'optique, l'astronomie, la musique, la science des poids et la mécanique ; la physique 
et la science divine ; enfin la politique, le fiqh et le kalâm. Ihsâ’ (Aminé), p. 43, 6-10. 

9. Ihsâ’, (Amine), p. 43, 10-44, 3 - Farabi poursuit avec le même souci pédagogique : « On tirera également 
profit de ce livre pour démasquer celui qui prétend avoir des vues sur l'une de ces sciences et qui n'en a pas. 
En effet, lorsqu'on lui demande une information d'ensemble sur ce que contient cette science ou d'en 
recenser les parties, de rassembler ce qui se trouve dans chacune de ses parties et qu'il n'en est pas instruit, 
son mensonge et sa prétention sont manifestés et sa dissimulation révélée. Grâce à ce livre également, il sera 
manifeste, chez celui qui connaît bien une de ces sciences, s'il en connaît bien la totalité ou certaines de ses 
parties, et quelle est la quantité de ce qu'il connaît bien. Enfin, les différentes catégories d'hommes cultivés 
en tireront profit lorsque leur but est d'avoir une teinture d'une science dans ses grandes lignes et celui qui 
veut paraître semblable aux gens compétents en une science pour que l'on pense qu'il est des leurs. » (p. 43, 
4-11.) 

10. Comme le Traité sur ce qu'il faut faire avant de se mettre à l'étude de la philosophie. 

11. Comme Y Introduction (madhal ) à la science de la logique ; ou l'œuvre intitulée : Comment rendre aisé 
(tawti’a) l'accès à la logique ; ou Les choses qu'il faut avoir étudiées pour l'art de la logique. 

12. Comme le Livre des extraits pour introduire à l'arithmétique. 

13. al-Madhalfi-l-müsïqâ. 

14. Ce passage remarquable mérite d'être cité in extenso : « Je lus le livre de la Métaphysique [d'Aristote] et 
je ne comprenais pas ce qui s'y trouvait et son but me restait obscur, en sorte que je le relus quarante fois et 
que j'en vins à le connaître par cœur, mais malgré cela, je ne le comprenais pas plus que je n'en comprenais 
le dessein. Je désespérais alors de moi-même et me dis : il n'y a pas moyen de comprendre ce livre. Mais 
voici qu'un jour, je me trouvais, au milieu de l'après-midi, dans le quartier des libraires et un crieur tenait à 
la main un ouvrage qu'il proposait à la criée ; il me le présenta, mais je le lui rendis avec un air dégoûté, 
convaincu qu'il ne pouvait y avoir aucune utilité dans une telle science. Mais il me dit : “Achète-moi ce livre, 
il n'est pas cher, je te le vends à trois dirhams car son possesseur a besoin d'argent.” Je l'achetai donc : il se 
trouve que c'était un livre d'Abü Nasr al-Fàràbï sur les buts du Livre de la métaphysique (Fi agrâd mâ ba‘d 
al-tabVa). Je revins chez moi et le lus avec empressement. Et aussitôt se révélèrent à moi les buts de ce livre 
du fait que je le connaissais par cœur. Je m'en réjouis et fis aux pauvres d'abondantes aumônes le 
lendemain, pour remercier le Très-Haut. » Ibn Abï Usaybi‘a, II, p. 3, 28-4, 4. 

15. Hurûf § 135-146, p. 147 - 153 - 

16. « Yumkinu talïmuhâ wa ta‘allumuhâ », Hurûf § 136, p. 147, 18 ; ou sous la forme « tuta‘allam wa 
tu‘allam » (forme conjuguée), § 137, p. 148, 8 et 10, et § 143, p. 152, 2. 

17. Voir Hurûf § 140, p. 150, 8 ; § 142, p. 151, 9 ; § 143, p. 152, 2, 3, 5 ; § 144, p. 152, 7,13,15. 

18. Alfâz, § 40-50, p. 86-94 ; les différents types d'enseignement, p. 94-104 : ce que doit savoir celui qui 
apprend la logique ; § 58-65, p. 104-111 : introduction à la logique. 

19. Fusül , Dunlop, 1955, p. 267, 4-6 ; voir traduction anglaise, p. 275 ; édition Turker (1958), p. 204, 7-9. 

20. On pourra se souvenir ici des critiques d'Aristote au début des Seconds analytiques à l'égard de ceux qui 
nient la possibilité de la connaissance scientifique comme de ceux qui prétendent soumettre toute vérité à la 
démonstration. « Notre doctrine à nous est que toute science n'est pas démonstrative, mais que celle des 
propositions immédiates est, au contraire, indépendante de la démonstration. Seconds analytiques, I, 3, 72b 
18, traduction Tricot, p. 16-17. 

21. Voir plus haut, p. 244 sq. 

22. Voir plus haut, p. 248 sq. 

23. « On recueille tout d'abord les termes considérés isolément [...], on les retient par cœur ou on les écrit. 
On s'attache ensuite aux énoncés formés par la composition des termes. » Hurûf § 136, p. 147,11-13. 

24. Hurûf § 136, p. 147,13-18. 

25. Voir plus haut, p. 260-261. 

26. Voir Aristote, Premiers analytiques, 1, 24, 86a 4 sq. : « En outre, plus la démonstration devient 
particulière, plus elle tombe dans l'infini, tandis que la démonstration universelle tend vers le simple et la 
limite. Or, en tant qu'infinies, les choses particulières ne sont pas connaissables ; c'est seulement en tant que 
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finies qu'elles le sont. C'est donc plutôt en tant qu'universelles qu'en tant que particulières que nous les 
connaissons. » 

27. Hurüf, § 129, p. 142,13-15 ; voir plus haut, p. 227-228. 

28. Voir plus haut, p. 263 sq. 

29. Cela ne supprime pas pour autant tous les risques d'erreur, comme les erreurs dues au copiste, qu'il soit 
précis ou au contraire peu méticuleux ; mais il s'agit là d'un type différent d'erreurs que l'on peut parfois 
corriger par le biais de la critique de texte. 

30. Voir plus haut, p. 266 et note 138. 

31. Voir plus haut, p. 278. 

32. Hurüf, § 143, p. 152, 2. 

33. Il s'agit de la Cause première, des choses séparées de la matière, des substances célestes, des corps 
naturels, de la génération de l'homme, de ce qui regarde l'âme et ses puissances, puis de la Cité. 

34. Farabi poursuit ainsi : « Parmi ceux qui connaissent ces choses par les représentations imitatives, 
certains les connaissent par des représentations qui s'en rapprochent, d'autres par des représentations un 
peu plus éloignées, d'autres par des représentations plus éloignées encore, d'autres enfin par des 
représentations très éloignées. » Kitàb ârâ’ ahl al-Madïna al-fâdila, édition et traduction Karam, Chlala et 
Jaussen, p. 127, 16-128, 8 du texte arabe, et p. 109-110 de la traduction ; ou bien p. 278-281 de l'édition- 
traduction Walzer. 

35. Lexique, n° 47, p. 21. Burhânï est rendu par démonstratif, probant, donnant une argumentation 
certaine. Ibid., n° 48, p. 22. 

36. Mahdi, dans son édition du Kitâb al-alfâz, dans une note, p. 113,11, renvoie à Histoire des animaux, IX, 
1, 608a 17-21 : « Quelques animaux participent à une certaine capacité aussi bien d'apprendre que 
d'enseigner, que les leçons leur viennent de leurs semblables ou des hommes : ce sont ceux qui ont en 
partage la faculté d'entendre -osaper akoès metechei- c'est-à-dire ceux qui non seulement perçoivent les 
différences entre les sons, mais qui distinguent aussi les divers sens des signes. » (Nous suivons l'édition et 
la traduction de Pierre Louis dans la collection Budé, les Belles Lettres, III, p. 63.) Mahdi renvoie également 
aux Parties des animaux, II, 17, 660a 35-b 1 : « Ce sont les oiseaux les plus petits qui ont le chant le plus 
varié. Tous se servent de la langue pour se comprendre entre eux, mais les uns le font mieux que les autres 
au point qu'il semble y avoir certaines espèces où ils s'instruisent mutuellement. Nous en avons parlé dans 
l 'Historié des animaux. » (660a 34-b 2, dans l'édition-traduction de P. Louis, coll. Budé, Belles Lettres, 
p. 60.) A la page 183, P. Louis indique en note que le passage auquel renvoie ici Aristote est le livre IV, ch. 9, 
de l 'Histoire des animaux, et particulièrement 536a 20-b 23, où il est question des cris des oiseaux et de la 
voix des quadrupèdes vivipares, et où il déclare que si les oiseaux peuvent avoir un langage, ce n'est pas le 
cas des quadrupèdes mais de l'homme, dont c'est le propre. Et il ajoute plus loin : « On a déjà vu un 
rossignol apprendre à chanter à un petit oiseau, ce qui suppose que le langage ( dialektos ) et la voix {phone) 
ne sont pas de même nature et que le premier peut être formé par l'éducation. Les hommes ont tous la 
même voix, mais leur langage n'est pas le même. » (536b 17-20.) 

37. Alfâz, § 40, p. 86,11-17. 

38. al-Asyâ’ al-mutaqaddima wa-l-awâ’il ; en grec, on a tas protas que J. Hardy traduit en disant : « C'est 
au moyen de celle-ci [l'imitation] qu'il acquiert ses connaissances premières. » Poétique, édition-traduction 
Hardy, Belles Lettres, 1977, p. 33,1448b 8. 

39. Aristote, §i*r, traduction Abü Bisr Mattâ, édition ‘Ayyàd, p. 37, 10-16 ; édition Badawï, p. 91, 7-11 ; cela 
correspond à Poétique, 1488b 4-9. 

40. Aristote, Génération des animaux, V, 2, 781a 26-27. P- Louis, dans sa traduction accompagnant l'édition 
des Belles Lettres, traduit : « C'est pourquoi la compréhension des paroles prononcées permet de reproduire 
ce qu'on a entendu. » (p. 184.) 

41. Alfâz, § 40, p. 86,17-87, 5. Farabi poursuit : « Celui qui enseigne doit faire en sorte qu'il suscite ces trois 
dispositions par la façon qui permet de les produire le plus facilement possible, et que ce qui se produit se 
produise le mieux possible. Les modes d'enseignement que l'on utilise pour produire ces trois dispositions 
sont appelés les méthodes {anhâ 0 de l'enseignement. Les méthodes d'enseignement varient (a) en fonction 
de la diversité des choses utilisées dans l'enseignement et (b) selon la diversité des façons dont on utilise 
beaucoup de ces choses lors de l'enseignement. » (§ 40, p. 87, 5-10.) 

42. Alfâz, § 41, p. 87, 11-15 et 15-16. Farabi précise que le syllogisme ne sert qu'à procurer l'assentiment 
quand il ne se produit pas autrement. La déduction et le modèle produisent les trois dispositions. Et ce qui 
produit la compréhension aide à la mémorisation, (p. 87,16-88, 6.) 

43. Alfâz, § 51, p. 94,15-18. 

44. Alfâz, § 58-64, p. 104-111. 

45. C'est d'ailleurs ce rôle de commentateur, d'introducteur, que joueront les Arabes vis-à-vis des Latins. 

46. Voir plus haut, p. 243. 

47. Max Meyerhof, « Les versions syriaques et arabes des écrits galéniques », in Byzantion, III, (1926), 
P- 33-51 ; voir p. 47. Le texte arabe se trouve dans Bergstrasser, « Hunain Ibn Ishaq. Liber die syrischen und 
arabischen Galen-Übersetzungen..., in Abhandlungen fur die Kunde des Morgenlandes, 1925, p. 18,19-19,1. 
C'est nous qui soulignons. 
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48. Alfâz, § 62, p. 108, 4-13. 

49. èarh al-ibâra, édition Kutsch et Marrow, p. 21,10-11 et p. 23, 4-5. 

50. Le même décalage peut se retrouver à l'intérieur d'une science entre l'ordre d'exposition et l'ordre 
d'invention des éléments constitutifs de cette science ; il y a souvent inversion entre ces deux ordres, dans la 
mesure où ce qui vient en premier lieu à l'esprit devra être fondé et justifié, et se retrouvera en conclusion 
d'un exposé démonstratif qui aura été élaboré ultérieurement. 

51. On pourra, dans le même sens, relire les considérations d'Ibn Haldün sur l'enseignement et les sciences 
dans le second chapitre de la sixième partie de la Muqaddima, édition ‘Abd al-Karïm et Hasan al-Zayn, 
Beyrouth, 1977, tome I du Kitàb al-‘ibar, p. 770-777 ; voir traduction Monteil, Discours sur l'Histoire 
universelle, UNESCO, Beyrouth, 1968, II, p. 888-895. H y insiste fortement sur la transmission de maître à 
disciple et sur les "écoles" : « C'est pourquoi la "chaîne ininterrompue des autorités" (sanad) dans 
l'enseignement de toute science et de tout art requiert les maîtres les plus célèbres. » (p. 771, 7-9.) 

52. Il n'est pas sans intérêt de voir Ibn Haldün, dans le contexte évoqué dans la note précédente, relever 
l'importance de la terminologie dans l'enseignement. Chaque maître a une terminologie qui lui est propre : 
istilâh fi-l-ta‘lïm yahtassu bihi. Mais à la différence de Farabi, Ibn Haldün considérera que la terminologie ne 
fait pas partie de la science (laysa min al-‘ilm ) ; p. 771, 11 et 12. Alors que chez Farabi, la terminologie est 
étroitement liée au domaine des significations, et ne peut rester dans le domaine du formel. 
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Conclusion 

P- 393-397 

Texte intégral 

1 Notre réflexion sur la naissance du vocabulaire philosophique chez Farabi nous a fait 
parcourir un cheminement qui va de l'apparition de la langue arabe avec le Coran, au 
début du r/vil e siècle, jusqu'au iV/x 6 siècle. Car la langue philosophique n'est pas le fruit 
d'une génération spontanée mais s'inscrit dans un contexte qu'il nous a fallu essayer de 
décrire. 

2 Et c'est ainsi que nous avons été amené à nous interroger tout d'abord sur la langue arabe 
et ses rapports avec le Coran. Nous avons ainsi appris que dans une situation qui 
n'ignorait pas le pluralisme linguistique, l'arabe et le Coran sont étroitement liés, le Coran 
donnant à l'arabe son caractère sacré. L'arabe, en retour, aux yeux de nombreux 
musulmans, n'est rien avant le Coran et en dehors de lui. Cette situation paradoxale d'une 
langue et d'une œuvre inséparables l'une de l'autre nous a amené à réfléchir sur ce que le 
Coran nous dit de la langue arabe : l'arabe est une langue sacrée qui vient de Dieu, qui 
exprime sa parole et qui est consignée dans un livre où l'écrit est essentiellement au 
service de la récitation, de l'oral. Nous avons vu dans l'analyse de l'implicite du Coran la 
confirmation de ceci en ce sens que cette parole divine est une révélation faite à un 
prophète dont la fonction sera, en particulier, de proclamer cette parole, ce dire divin, et 
de mettre cette parole au cœur du discours humain. Et peu à peu, tout l'espace de la 
communication en arabe s'organisera et s'ordonnera autour du Coran, de sa récitation et 
de son exégèse. 

3 Très vite, le hadït fera son apparition et sera essentiellement une parole au service d'une 
parole, une parole humaine pour le service et l'explication de la parole divine. Cette parole 
du hadït commande une certaine conception de l'écrit : moyen indispensable de 
transmission, qui aide et soulage la mémoire, mais à aucun moment ne peut remplacer la 
transmission orale : il la complète sans pouvoir s'y substituer. 

4 Nous avons pu conclure ce premier chapitre qui retrace le début de la production littéraire 
arabe en disant qu'il s'agissait de la prise de la parole par Dieu, et que la suite de l'histoire 
de la langue arabe allait être la protection et l'organisation de cette prise de parole. 

5 Et en effet, en nous intéressant à la naissance et au développement de la prose arabe, nous 
avons pu constater que si, avec Ibn Muqaffa" et sa Risâlafï -l-sahàba, l'écrit était appelé à 
jouer un rôle spécifique dans l'organisation et la transmission des connaissances et dans la 
mise en place de certaines valeurs et de certains droits et leur garantie, c'est une autre voie 
qui sera suivie dans laquelle l'écrit restera dépendant de l'oral et à son service. Ceci 
entraîne souvent des œuvres courtes ou composées d'éléments de base brefs, aussi bien 
que le recours fréquent à la compilation. Nous retrouvons ces caractéristiques plus ou 
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moins marquées dans Kalïla wa Dimna, dans l'œuvre d'un Gàhiz, ou dans des ensembles 
comme le Kitab al-agânï ou les Mille et une nuits. Et les Maqàmât de Hamadânï, qui sont 
un des sommets de la prose arabe du iV/x 6 siècle, sont une parfaite illustration de cette 
prose arabe dont l'écriture a atteint une grande perfection mais qui trouve sa signification 
et sa finalité dans une expression orale. 

6 Avec les sciences religieuses, nous avons trouvé un rapport à la langue qui restait cohérent 
avec ce qui précédait. C'est le fiqh qui s'est épanoui en écoles, en scolastique dans la 
fidélité au dépôt reçu, et avec méfiance envers toute innovation ou envers toute 
systématisation purement abstraite. C'est le kalâm qui a eu recours à toutes les ressources 
du langage pour la défense de la foi. La langue y a trouvé l'occasion d'amples et importants 
développements. La langue arabe est ainsi devenue chez beaucoup, comme chez Ràzï, la 
plus excellente des langues, du fait de son rôle religieux et sacré et, dans un second temps, 
le choix de l'arabe pour cette fonction a été justifié sur le plan technique. L'arabe est 
devenu ainsi une réalité parfaite et plus seulement, comme les autres langues, un moyen 
d'expression, de communication et de transmission des connaissances. Mais par contre, 
avec la mystique, le rapport au langage va changer, la langue n'aura plus à transmettre ce 
qui est connu mais à exprimer l'expérience personnelle ; le langage va être l'occasion de 
faire éclater le sens habituel et limité des termes et va rendre compte du cheminement 
spirituel du mystique. 

7 Enfin, c'est avec les sciences du langage que nous avons vu se préciser le contexte dans 
lequel s'est élaborée la problématique de Farabi. La grammaire nous a paru, tant par le 
souci généalogique de rattachement à ‘Ali, à travers Abü-l-Aswad al-Du ali, que par la 
place éminente accordée au Kitab de Sïbawayhi, qui d'une certaine façon efface toute 
histoire antérieure, la grammaire nous a donc paru s'insérer dans un contexte de tradition 
orale, de transmission orale du savoir. Constatation renforcée par le fait que pour le grand 
grammairien du lll e /ix e siècle qu'est al-Mubarrad, toutes les sciences ont besoin de la 
grammaire alors que la grammaire peut se passer de toutes les sciences, et ceci du fait que 
l'écriture ne véhicule pas toute l'information nécessaire à la compréhension d'un texte. 

8 Avec la lexicographie, nous avons vu apparaître chez Halïl et Ibn Durayd un type d'œuvre 
qui doit beaucoup à l'écrit et pas seulement à l'oral. Mais par la suite, et en particulier chez 
un Azharl, la part qu'y prend l'oral sera mise en avant au point d'occulter le rôle spécifique 
et la fonction de l'écrit. 

9 Tel est, nous l'avons vu, le contexte dans lequel s'est élaborée la réflexion de Farabi sur la 
langue en général, sur la langue arabe et la langue philosophique en particulier. Nous 
avons examiné successivement ses positions théoriques sur la langue et le vocabulaire 
philosophique et la façon dont, pratiquement, il a mis en application ses idées. 

10 C'est ainsi que nous avons vu que pour Farabi, le problème de la langue se posait 
essentiellement en termes de connaissance. Il reconstitue la genèse théorique de la langue 
et explique le recours au signe linguistique par le besoin de communication. Et plus que le 
débat sur le problème de l'opposition entre nature et convention à l'origine du langage, ce 
qui l'a arrêté est la question de la dénomination : le langage n'est plus seulement un 
moyen d'expression et de communication mais également un instrument de connaissance 
faisant intervenir à la fois les termes et les significations. Ce ne sont plus les sciences et les 
arts qui nous renvoient à la langue — ou à la grammaire — mais au contraire la langue 
dont le développement nous a conduits aux sciences et à leurs langages techniques. Et 
nous avons vu comment son approche était spécifique par rapport à celle des linguistes en 
analysant le fameux passage du Kitab al-hurüf cité par Suyütï. Alors que la tradition 
insiste sur le caractère religieux de l'arabe, le texte de Farabi fait de l'arabe une langue 
parmi les autres. 

11 C'est ce qui lui a permis de présenter l'apparition des sciences philosophiques et leurs 
rapports avec les sciences religieuses, et d'analyser la naissance du vocabulaire de la 
philosophie. Cela a été l'occasion de l'affirmation de certains principes ou tendances, et en 
particulier le principe du caractère scientifique du savoir philosophique et de la nécessité, 
pour l'élaboration de son vocabulaire, de rester chaque fois que cela est possible proche du 
vocabulaire de la langue courante, tout en respectant cette exigence de rigueur. 

12 Nous avons pu ensuite constater que la pratique de Farabi était fidèle aux principes qu'il 
avait dégagés. Et ceci par exemple lorsqu'il s'est trouvé confronté à la nécessité d'établir 
une dénomination et une terminologie pour expliciter sa pensée dans le domaine de la 
logique. Le Kitab al-alfâz nous a fourni l'occasion de dégager les principes qui guidaient 
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effectivement Farabi dans son travail de dénomination : fermeté dans le choix des termes 
qui ne laisse pas de place au flottement et aux hésitations ; souci d'exploiter toutes les 
ressources de la langue arabe avant de procéder à la création de nouveaux termes ou à des 
emprunts ; pragmatisme et souci d'économie qui lui font adopter les solutions les plus 
simples et les plus commodes ; corrélation entre le travail de dénomination et le travail 
d'organisation du savoir philosophique ; enfin, souci de faire du langage philosophique 
arabe un instrument capable de rendre fidèlement un système de pensée qui, dans son 
inspiration, débordait le champ du savoir où évoluaient les sciences arabes. 

13 Pareillement, en analysant certains des concepts de son vocabulaire philosophique, nous 
avons pu remarquer à nouveau son souci de bien préciser, quand cela était possible, 
l'articulation du vocabulaire philosophique sur le vocabulaire du langage courant. Mais 
ceci reste joint à une grande liberté, nous l'avons vu à propos de la copule, vis-à-vis de la 
langue, chaque fois que le système de pensée qu'il élaborait l'exigeait. 

14 Enfin, une réflexion sur les préoccupations pédagogiques de Farabi nous a permis de 
compléter ces conclusions et de montrer en outre comment il en était venu à proposer la 
constitution d'oeuvres écrites, dont nous avons dit qu'elles constituaient une innovation. 
C'est qu'en effet les œuvres que composera Farabi sont des écrits qui sont plus que le 
support d'une transmission orale du savoir ; il composera des œuvres qui auront une 
certaine autonomie, qui pourront s'adresser au lecteur éventuel, sans plus être 
conditionnées par les limites de l'espace et du temps. 

15 Ainsi, au terme de notre cheminement, nous pouvons dire que Farabi, dans sa 
participation au travail d'élaboration du vocabulaire philosophique arabe, a respecté le 
génie de la langue arabe tel qu'il nous est apparu dans la première partie de notre travail. 
Il a pleinement eu conscience d'appartenir à une culture, à une civilisation et à une 
religion qui conditionnaient, d'une manière spécifique, l'organisation du savoir et des 
langues techniques. Mais, en même temps, il a su concilier la fidélité à cet enracinement et 
la liberté de pensée, d'expression et d'innovation, exigées par la constitution de son 
système philosophique. Pour cela, il a su tirer parti de toutes les ressources de la langue 
arabe, et en particulier développer, dans le recours à l'expression écrite, ce qui, chez un 
Ibn Muqaffa' ou les lexicographes, avait été pressenti intuitivement ; il a, comme les 
mystiques, donné aux possibilités offertes par la langue arabe un développement qui fait 
désormais partie intégrante de l'héritage arabe. 

16 De ce fait, Farabi ne nous intéresse pas seulement à titre historique ou "archéologique". Il 
y a chez lui ce que nous pourrions appeler une modernité aussi bien en ce qui concerne la 
pensée que la langue. Il a su concilier la tradition et l'innovation, dans la rencontre entre 
les cultures grecque et arabe, entre la philosophie et la religion ; il a su concilier la foi et la 
raison dont les rapports, au cours de l'histoire, n'ont pas toujours été pacifiques ; il a su 
respecter le génie de la langue arabe tout en l'ouvrant aux nécessités de l'invention et de la 
néologie ; il a su développer une science, la philosophie, qui ne pouvait s'épanouir que par 
le recours à l'écrit, mais il l'a fait sans violenter le caractère oral de la langue arabe. Toutes 
ces raisons font que son œuvre et son langage restent toujours actuels, après plus d'un 
millénaire. 
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Texte intégral 

A 

Aaron, 59, 208 

‘Abd al-Bàqï, 56 

‘Abd al-Gabbàr, cadi, 128,129 

‘Abd al-Hamïd al-Kâtib, 85, 86 

‘Abd al-Hamïd b. Yahyà, 85 

‘Abd Allah b. Abï Ishàq, 164,166,167, 249 

‘Abd Allah Sallàm al-Sàmarrà’ï, 130 

Abraham, 9, 59,135 

Abï Burda, 132 

Abü ‘Abd Allah Muhammad b. Yahyà, 168 

Abü ‘Alï al-Fàrisï, 262 

Abü ‘Amr al-Saybànï, 174 

Abü ‘Amr b. al-‘Alà’, 163,164,166,167, 249 

Abü-l-Aswad al-Du’alï, 146,158,159,160,164 165,167, 238, 249, 394 

Abü Bakr al-Siddïq, 18, 46,157,158 

Abü Bisr Mattà, 6, 226, 341, 387 

Abü Dàwud, 70, 73 

Abü Du’ayb, 96 

Abü-l-Duqqays, 179 

Abü-l-Farag al-Isbahànï, 100 

Abü-l-Fath al-Iskandarï, 105,106 

Abü Ga‘far al-Tabari b. Rustum, 171 

Abü Ga‘far b. Müsà, 355 

Abü Hanïfa, 91 

Abü-l-Hattàb al-Ahfas, 164,165,166 
Abü Lahab, (oncle de Muhammad), 61 
Abü Müsà al-As‘arï, 132 
Abü Turàb, 186 
Abü ‘Ubayda, 231 
Abü Zayd al-Balhï, 86 
Adam, 59,133,134,135, 212 
Ahfas al-Kabïr, (al-), 165,167 
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Ahlwardt, 18 

'AIT b. Abï Tàlib, 62,146,159,167,168, 238, 249, 394 

"AIT b. Yahyâ, 355, 390 

Amin, Ahmad, 127 

Amina Rachid, 363 

Amine (Othman), 351, 352 

Anawati, 9, 233 

Anaximène de Lampsaque, 330 
Anbâri, (al-), 262 
Apollonius, 330 

Aristote, 6, 10, 29, 95, 193,195, 197, 199, 213, 214, 220, 222, 225, 226, 229, 237, 238, 242, 
245, 261, 264, 265, 275, 278, 279, 300, 318, 319, 322, 326, 329, 334, 339, 341, 342, 348, 
349 , 352 , 353 , 360, 379-382, 386, 387, 389, 390, 391 
Arkoun, 311 

Arnaldez, 9,118, 221, 363, 365 
Asad, tribu, 252, 253, 254, 257, 260 
As‘arï, (al-), 129, 284 
Asma‘ï, (al-), 96,183 
‘Atallah, 83 

Athanase de Balad, 364 
Aubenque, 342 
Averroès, cf. Ibn Rusd 
Avicenne, 6, 379, 389 

Azharï, (al-), Abü Mansür Muhammad b. Ahmad (al-), 173, 175, 180, 181, 182, 184, 185, 
186,187 188, 245, 246, 355, 395 

B 

Badawï, Abderrahmane, 9, 339 
Badr (bataille de), 61 
Barzawayh, 92 
Baydâwï, 46, 56 
Bassàr b. Burd, 177 
Benveniste, 210, 294 
Bergstrasser, 390 
Berque, Jacques, 18 

Blachère Régis, 18,19, 58, 64, 66,153,166,175,180, 235, 248, 252, 255, 260 

Blau, 248 

Bohas, 201 

Bravmann, 203 

Broekelmann, 84 et passim 

Buhàrï, (al-), 45, 47, 67, 70, 72, 74, 75, 77, 78, 79, 80,142 
Bustï al-Harzangï, 184-186 
Byblos, 42 

c 

Caetani, 67 

Carter, 84,161,164,167, 354 
Caspar, 128 
Chantraine, 42 

Chouémi, Moustapha, 22, 51-54 
Cohen, David, 260 
Colin, 145 
Corbin, 279 

DD 

Dali, Md., (al-), 93 
Dârimï, (al-), 73 
Dauzat, 43 
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David, 23, 30 
Dàwüd b.Halaf, 116,119 
Démosthène, 44 

Denys le Thrace, 316, 318, 325, 326, 327, 328, 330 - 334 , 337 , 338, 340, 343, 344, 345 , 352 

Dietrich, A., 84 

Diogène Laërce, 340 

Dodge, 86 

Duri, AA, 32 

Dü-l-Rumma, 105 

E 

Elamrani-Jamal, 299, 313, 314, 316, 318, 319, 320, 327, 328, 331, 334 , 335 , 363, 366 
Endress, 283 
Ernout-Meillet, 44 

F 

Farabi, Abü Nasr, passim 

Fàrâbï, (al-), Abü Ibrâhîm ïshàq, 175 

Farazdaq, 105 

Fàrisî, (al-), 263 

Farrâ’, 140 

Fleisch, 160,166,167,168,175, 203, 260 
Freytag, 374 

Fück, 83, 84, 95,159,166,175,177,183, 208, 240, 249, 260, 262, 263 

GGG 

Gabriel (Ange), 25, 80 
Gabrieli, 92 

Ga‘far al-Sàdiq, 145,152,153,154, 206 

Gâhiz, (al-), 26, 92, 99,106,107,108, 208, 394 

Galien, 300, 301, 306, 355, 390 

Gardet, 126,127,128,129, 233 

Garmï, (al-), 171 

Gawhari, (al-), 175 

Gazàlï, (al-), 282, 284 

Gerhardt, 104 

Gibb, 85 

Gibert, 210 

Gilliot, 112 

Gilson, 224 

Gimaret, 128,129 

Goichon, 363, 385 

Graf, 283 

Grignaschi, 325 

Grünebaum, 208 

Guhâ, 103 

HHH 

Hadïga, 81 
Haggàg, (al-), 249 

Halïl b. Ahmad, (al-), 144, 164, 165, 166, 167, 172, 173, 174, 176, 178, 179, 186, 201, 204, 
205, 238, 250, 251, 298, 395 

Hamadànï, Badï‘ al-Zamàn, (al-), 26,104,105,106,131, 394 

Hammâd al-Ràwiya, 132 

Hardy, 327, 329 

Hariri, al-, 26, 378 

Hàrün al-Rasïd, 100 

Hàrün b. Müsâ, 164,165 
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Hasan al-Basrï, 377 
Hatï’a, 132 

Hawàrizmï, al-, 217, 233 
Haykal, 100 
Haywood, 180 
Heffening, 116 
Hermogène, 209 
Hodgson, 279 
Houdas-Marçais, 47 
Hours, 249 
Hubays, 355 

Hudayl, tribu, 96, 252, 255, 257 
Hugonnard-Roche, 349, 364 
Hume, 228 

Hunayn (bataille de), 61 
Hunayn b. Ishàq, 283, 306, 355, 390 

I 

Ibn ‘Abbàs, 79,166 
Ibn ‘Abd Rabbih, 231 
Ibn Abï Ishàq, 166,167 
Ibn Abï ‘Ubayd Allah, 253 
Ibn Abï Usaybi‘a, 84, 253 
Ibn al-Atïr, 231 
Ibn al-Gawzï, 155,171,172 

Ibn Muqaffa", 86-92, 97, 98,106,107,148,177, 342, 344-347, 394, 396 
Ibn al-Nadïm, 85, 86,102,103,149,159,165,166,172-175, 231, 378 
Ibn al-Qiftï, 84 
Ibn Bahrïz, 342, 343, 347 

Ibn Durayd, 19, 29,173,174,179, 204, 205, 328, 332, 359 , 369, 374 , 395 
Ibn Fàris, 212, 253 

Ibn Ginnï, 166,168, 201, 212, 213, 262, 263 

Ibn Haldün, 392 

Ibn Hallikàn, 84,159 

Ibn Hanbal, 73, 74, 95 

Ibn Hazm, 116,118-121,123,124-126, 279 

Ibn Ishàq, 38, 81, 83 

Ibn Màgga, 70,116 

Ibn Manzür, 173 

Ibn Mas‘üd, 253 

Ibn Qutayba, 88, 92-96,174, 240 
Ibn Qutrub, 355 

Ibn Rusd ou Averroès, 7, 280, 282, 284 

Ibn Sa‘d, 83 

Ibn Taymiyya, 5 

Ibn ‘Umar, 45 

Ibn Ya‘ïs, 201 

Ïgï, 127 

Ihwàn al-Safâ’, 200 
Iliade, 41 
‘ïsà, 120 

‘ïsàb. Hisàm, 106,107 

‘ïsà b. ‘Umar al-Taqafi, 105,164,166-167, 249 
Isbahànï, (al-), 231 
Isbïlï, Ibn Hayr (al-), 378 

Isfahànï, Ràgïb (al-)i9, 20, 28, 37-39, 56-59, 69,112 
Ishàq b. Hunayn, 83,149, 225, 339, 348 
Iskandarï, cf. Abü-l-Fath (al-) 

Ismaël, 135,136 
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J 

Jacob, 59 
Jakobson, 202 

Jésus, fils de Marie, 23, 59, 62,123 
Jolivet, 9, 360 
Jones, 83 
Joseph, 59, 64, 69 

K 

Kalbï Hisâm b. (al-), 83 
Kalàbâdï, (al-), 152 
Kazimirski, 337 
Kinâna, tribus de, 254, 257 

Kindï, (al-), 5, 7,10,189, 285, 278, 297, 298, 306, 370 
Kraus, 369 

L 

Lakhdar-Ghazal, 9, 311 

Lallot, J., 318, 329, 330, 333 , 337 , 338 , 340, 343, 345 

Laoust, 376 

Lecomte, 93, 94, 96 

Loth, 59 

Loucel, 212, 213 

Louis, Annie, 42 

M 

Ma’mün, (al-), calife, 126,149 

Madelung, 128,130 

Mahdi, Muhsin, 192, 274, 253-255, 33: 

357 , 386 

Mahzümï, (al-), 177 

Mallet, 311 

Mànkdlm, 128 

Mansür, (al-), calife, 87 

Marçais-Houdas, 46, 67, 71, 73-80,100 

Marwân b. Muhammad, 85 

Marzubânï, (al-), 86 

Massé, 62 

Massignon, 151, 153 - 155 , 251, 369 

Mas‘üdï, (al-), 102 

Mattâ b. Yünus, Abu Bisr, 348, 387 

Mehiri, 213 

Merleau-Ponty, 210 

Meyerhof, 300, 301, 306, 355, 390 

Moïse, 32, 33, 38, 59,120,123, 208 

Morier, 307 

Mubarrad, (al-), 168,169,170, 394 
Muhammad b. (al-)Gahm, 94 
Muhammad Isma ‘11 Ibrâhîm, 19, 20 
Muhammad Kurd ‘Alï, 86 
Munk, 126 
Muslim, 70, 74 
Mutawakkil, (al-), 127, 208 

N 

Nagïb Mahfüz, 26 
Nassàr, 180 
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Nietzsche, 268 

Nisà’i, (al-), 70 

Noé, 59 

Noldeke, 18 

Nuwayrï, (al-), 231 

Nwyia Paul, 9, 82,151-155 224, 279 

P 

Paret, 84,135 

Pascal, 241 

Paul le Perse, 364 

Pellat, 84, 87, 94, 99,100,166, 378 

Périer, 283 

Peters, 128,129,151 

Pharaon, 59 

Platon, 44, 48, 209, 210, 212, 213, 220, 237, 241, 277, 299, 353, 389 
Polivanov, 207, 246 
Popper, 228 

Q 

Qays, tribu, 252, 253, 254, 257, 260 
Qudâma b. Ga'far, 86 
Qudâ‘ 1 , (al-), l'Andalou Yüsuf b. ‘Ali, 378 
Quintilien, 318 

Qurays, tribu, 135, 252-256, 258, 260 
Qutaybï, (al-), 186 

R 

Rabï'a, 253, 260 
Rabin, 260 

Ràgib al-Isfahànï, cf. Isfahânï 

Râzï, Sayh Abü Hàtim (al-), 5,130-155,159,162,163,172,180,182, 205, 206, 298 
Renan, 248 

Reuschel, Wolfgang, 164 
Ritter, 155 

Robin-Moreau, 48, 49 
Robson, 70, 72 
Roman, 212 
Rosenthal, 84 
Ross, 341 

Rousseau, 210, 245 
Rummànï, (ai-), 328, 330, 348 

S 

Sâfi'ï, (al-), 115,116,117,181 

Sahrastànï, (al-), 126, 279, 377, 378 

Sâlim, 317, 323, 324, 325, 329, 351, 366 

Salman, 317, 325 

Sâmarrâ’ï, (al-), 177 

Sarlf al-Murtadà, (al-), 159 

Sarif al-Radi, (al-), 159 

Saussure, 132,146, 202 

Schacht, 30, 91112-116, 354 

Sellheim, 167,177,179 

Sezgin, 173-174 

Sïbawayhi, (al-), 163-171, 174, 177, 178, 204, 205, 206, 208, 225, 251, 313, 316, 322, 328, 

330 , 338 , 344 , 345 , 348 , 394 

Socrate, 209, 210, 268, 300 
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Sophistes, 275 
Stagirite, cf. Aristote 
Stem, 130 
Stoïciens, 337, 346 
Strohmaier, 83 

Suyütï, (al-), 84,163,164, 200, 212, 248, 252-258, 260, 263, 395 
Syriaques, (écoles), 376 

T 

Ta‘àlibï, (al-), 187,188 
Tabari, (al-), 83-84,111-112,171 
Taha Abderrahmane, 363, 366 
Tàhà Husayn 18, 26, 377, 378 
Ta'lab, 253 
Talmon, 168 

Tamïm, tribu, 252, 253, 254, 257, 260 
Tawhïdï, (al-), 26 
Taymür, 100 

Tayy, tribu, 252, 254, 257 
Théodecte, 318 
Theuth, (mythe de), 241 
Tirmidï, (al-), 70, 95,141,143, 279 
Troubetzkoy, 202, 207, 246, 247 

Troupeau, 164,168,174,178, 203, 322, 328, 330, 338, 343, 344, 346, 348 

U 

‘Umar, 46, 61, 67, 79,147, 253 
‘Utmàn, 18-19, 32,128,157,158, 253 

V 

Vadet, 126 
Vajda, 143,144, 363 

w 

Walïd I er , 249 
Walzer, 303 
Wàsil b. ‘Atâ’, 377 
Welch, 18,153,158 
Wensinck, 59, 73, 91,140 

Y 

Yahyà b. ‘Adï, 283 

Yâqüt, 231, 378 

Yunis b. Habib, 164,166,167 

Z 

Zaggàgï, (al-), 174, 205, 319, 322, 345, 348, 349 
Zayd b. Tàbit, 18,157,158 
Zayd, le fils adoptif de Muhammad, 61 
Zaynab, 61 

Zimmermann, 323, 324, 325, 327, 329, 331, 337, 340 
Ziyâd, 160 

Zubaydï, 159-166,175 
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_ OpenEdition 

Presses de 
l’Ifpo 

Du Coran à la philosophie l Jacques Langhade 


Index des termes 
techniques 

p. 427-431 

Texte intégral 

Une liste des racines des verbes occurents dans le Coran se trouve aux pages 53-54. Cet 
index ne donne que les références significatives pour les principaux termes. Il est 
indispensable de recourir à la table des matières pour de nombreuses notions. L'entrée de 
certains termes est donnée au pluriel, en fonction de leur emploi. 

A 

abdâl, 343, 344 

adât, (pl. adawàt), 317, 320, 321, 322, 350 
adawàt al-nisba, 323 
‘agami, 19, 22, 23 
ahbara, 71,187 

ahl al-‘ilm bi-l-lisàn al-‘arabï, 314 

ahl al-‘ilm bi-l-nahw min ahl al-lisàn al-yünànï, 314 

ahl sinâ‘at al-mantiq, 314 

‘allama, 380 

‘alàma, 199 

‘alïm, ‘àlim, 63, 218 

amlà, 187 

amr, 324 

anagignoskô, 44 

anba’a, 71 

angïdag, 216 

antonumia (pronom), 318, 327 
aq'ada, 187 

‘aql, (pl. "uqül), 91,129 

aqàwïl, 207 

‘arabï, 19, 22-25, 135 

‘arafa, 219 

‘arad, 351, 358, 373 

‘arada, 187 

‘ard, 72 
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‘arràf, 59 
‘arrafa, 197 

arthron, article, 318, 328, 329 
ashàb ‘ilm al-nahw al-‘arabï, 314 
ashàb al-‘ulüm, 314 
ashàb al-nahw, 314 
ashàb hàdihi-l-sinà‘a, 314 
‘atâ, 187 
awàrig, 216 
ayyâm, 231 

B 

BYN, 22, 52 

balin, 119, 279 

basïr, 63 

bayàn, 162 

biblion, 41, 42, 43 

binya, 218, 371 

bulagà’ (pluriel de balïg), 86 

burhàn (burhâniyya), 385 

DDD 

dahala ‘alà, 187 
dakara, 187 
darb li-l-sam‘, 205 
darb li-ra‘yi-l-‘ayn, 205 
dât, essence, 362 
DKR, 52 
dikr, 59, 65 
dihn, (pl. adhân), 385 
dïwân, 89 

E 

epirrhèma, adverbe, 318, 331 
estin, 366, 368, 369, 372 
esti (en sogdien), 365 
estin (en grec), 365 

F 

fam, (pl. afwàh), 182 
fasïh, fushà, 208, 240 
fasïh wa sawàb, 208 
fassara, 187 

fi‘l, 317, 322, 348, 349, 350 

fiqh, 111,112,125,127,129,151, 280, 282, 283, 394 

fiqh al-luga, 113 

fitra, 195, 359, 360 

G 

gignoskô, 44 
gnôsis, 44 
graphein, 41, 42, 43 

G 

gafr, 154 
gahr, 119 
gàlasa, 187 
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gawami‘, 343 
gâwara, 187 

gawhar, substance, 325, 357-362, 373 
gunün (pl. ginn), 57, 81 
guz’ (pl. agzà’ 317 

G 

gâ'ib, 112 
garîb, 131, 259 
garîb al-Qur an, 176, 259 
garîb al-hadît, 176, 259 
gâya (pl. gàyàt), 343, 346 

H 

hast (en persan), 365, 366, 368 
hayba, disposition, 385 
hayülâ, 302, 303 

huwa, (huwiyya), 363, 366-369, 372, 374 
hylè, 302 

H 

hadara, 187 
hadat, 348 

hadd : définition, 388 
haddata, 71,187 

hadït, 11, 39, 45-48, 59, 67-84,114,115,125,131,137,171, 393 

hadf, 328 

hafiza, 187 

hafr, 347 

hakïm, 63 

hâl, 342 

hâlifa, (pl. hawâlif) :, pronom, 323, 326-328, 344 
hamala, 262 
haqq, 63,140 
haqà’iq, 154 

hâsiya, (pl. hawàsï), marges ou "remplissage", 326, 331, 332, 334, 346 

harf, (pl. hurüf), 153, 316-318, 320, 321, 326, 342, 343, 350, 351 

harf al-salb, 323 

harf idàfa, 344 

hurüf al-‘atf, 339 

hurüf al-‘agam, 133 

hurüf al-higâ, 203 

hurüf al-mu‘gam ou hurüf mu‘gama, 203, 205 

hurüf al-nasq, 339 

hurüf muhmala, 203 

hurüf muqatta‘a, 153 

hurüf mutaffariqa, 153 

HFZ, 240 

huffàz, 232, 233, 239, 240 
hilaq, 195, 200 
hunka, 277 

H 

habar, (pl. ahbàr), 231, 244, 321, 323 

hatt, 31, 43 

hatta, 40, 42 

hayàlât, 230 

hutabâ’, 86 
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I 

‘ibàra, 153 
idgâm, 204, 205 

igmâ‘, 92,113,115,116,118,119,124,129 

igtihâd, 116, 282 

igâza, 71,184 

ihtidâ’, 386 

‘LM, 278, 380 

"ilm, 112, 278, 380, 370 

i‘ràb, 95, 96,136,147, 320, 322 

iqtidâb, 341 

isâra, 153,197,199 

istaqis (pl ustuqsât), 302, 303, 341 

ism, (pl. asmà’), 133, 322, 341-343, 347 

ism fa’il, 345 

ism manqül, 264 

ism wa fil wa harf, 317 

ism wa kalima wa adàt, 317 

isnâd, 46, 48, 70, 72, 76, 99,101,125 

istilâh, 211, 212, 214, 309 

istiqàq 176, 371, 374 

iyya, adjonction du suffixe, 369, 371, 374 

K 

kâhin, 59 
KLM, 28, 50, 74 
kalim, 28, 335 

kalima, (pl. kalimàt), 28, 50, 74,133, 317, 321, 341, 348, 349, 350 

kalâm, 28, 69, 74,111,125,126,127,129,150,151,178, 280, 282, 283, 290, 317, 342, 394 

karm, karim, 217 

kayl, 140 

KDB, 52 

KFR, 52 

kinàya, 366 

KTB, 29, 30, 31, 38, 50, 84 
kataba, 29, 30, 40, 41, 42, 43 
kâtib, 94, 96 
katïba, 84 

kitâb, 29, 30, 31, 32, 34, 35, 37, 38, 40, 41, 42, 43, 50, 51, 79, 90,140, 389 

kitâb mubïn, 32 

kitâb munir, 32 

kitâba, 30, 72, 73, 84, 342 

kufrân, 37 

kuttàb, 86 

L 

latà’if, 153 

lafz, (pl. alfàz), 31, 205, 216, 222, 225, 388 
al-alfâz al-dâlla, 313, 316 
al-alfâz al-mutaràdifa, 223 
al-alfâz al-mustaraka, 223 

lagw, 19, 20 

lahn, 96,176 
lawàsiq, 343, 345 
legein, 44 
legere, 43, 44 
lexis, 318 

LFZ, 29 
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LSN, 20, 50 

lisân, 20, 21, 22, 25, 28, 73, 74, 75 

lisàn al-‘arab, 117 

lisân ‘arabï mubïn, 22, 25,135 

logos, 318 

lubb (pl. albâb), 91 

luga, (pl. lugàt), 19, 28, 73,176 

lugawï, 176 

luhüq, 343, 344 

M 

màdda, 302, 303 
magnün, (pl. magânïn), 57, 81 
mahmül, 323, 324 
mahrag, 162 
ma‘lüm, 364 

ma‘nâ, (pl. ma‘nï), 176, 217, 222, 225, 316 
manhag, 162 
mantiq, 126 

maqàma (pl. maqàmât), 104,105,107,108 

maqsüd, 346 

masdar, 365 

matn, 76 

mawât, 133 

mawgüd, 357, 363, 364, 366, 368, 369, 37b 372, 373, 374 

mawdü 1 , 323, 324, 361 

mèltô, (syriaque), 350 

methokè, 318, 345 

mi‘yàr, 147 

mizàg (pl. amziga ), 195, 200 
milia, 30 
mitai, 388 
mitàlàt, 230, 286 

mitâlât uwal, paradigmes premiers, 365, 371 

muhàkàt, 387 

munàsaba, 385 

munàwala, 71 

murtabi(a, 339 

musammà, 133 

mushaf, 42 

mustaqq, mustaqqa, 335, 365 
mustaraka, 223 
mustarak li-l-gamï‘, 279 
musàhada, 182 

N 

ND R, 56 

nadir, 55 

na‘t, 345 

nâhiya, 332 

nahw, 147, 238 

nahwiyyün, 167,176, 314 

nahy, 324 

naqala, 262 

naql, 120 

nawàdir, 176 

nazar, 133 

nazara, 90,187 


http://books. openedition.org/ifpo/5286 


29/11/2014 



Du Coran à la philosophie - Index des termes techniques - Presses de l’Ifpo 


Pagina 6 de 8 


nida’, 198 
nisba, 358, 373 
nizâm, 382 
nutq, 133 

P 

phonèmes, 202 
physis, 309 

prothesis, préposition, 318, 330 

Q 

qadima, 187 
qalam, 30 
qânün, 351 

QR’, 28, 29, 36, 37, 38, 39 , 4 b 50, 66 

qara’a, 37, 40, 44,187 

qàri’ (qurrà’), 81 

qirà’a, 13, 37, 38, 39, 41, 72 

qur’, 37 

qur’àn, 36, 37, 38, 39, 40, 41, 42, 44, 48, 50, 55, 63, 66, 69 
qarina, 344 
QWL, 52 

qâla, 51, 54, 71,187 
qawl, 51, 52, 54, 341, 386 
qawàrin, 343, 344 
qirtâs, 30 
qist, 140 

qiyàs, (pl. qiyàsât), 92,113,116,129, 262, 340 
quwwa, 386 

R 

ràbit, (pl. rawàbit), conjonction, connexions, 326, 336, 338-340, 343 
rawâ, 71,187 

rhèma, (grec), kalima, verbe, 318, 348 
ribât, 338, 340-341, 364 
RTL, 39, 66 

ruwàt, 231, 232, 233, 239, 240, 262 
rughàn, 37 

S 

S’L, 52 
sa’ala, 187 

sag‘, 67,105,108,137 

sakata, 187 

SM‘, 52, 239 

samâ‘, 71,182, 385 

sami‘a, 71,187, 245 

samï‘, sàmi‘ ou mustami 1 , 218 

samï‘, 63 

sawt, (pluriel : aswât), 133 
sima, 133 
sihr, 57 

stoicheion, 302 

sundesmos, conjonction, 318, 337 
Sunna, 113,129 

S 
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sahïd, 63 
sahïfa, 42 
sakl, 217, 218 
sarïta, 323 
sayàtïn, 57 

S 

SDQ, 52 
sifa, 133 
sila, 323 
sinâ‘a, 384 
sinâ‘at al-nahw, 314 
suwar, 195 
suhuf, 35, 40, 42 
suhuf ülâ, 36 

T 

La'allum, 380 
ta‘aqqul, 281 
ta‘âruf, 31 
tabï‘a, 325 
tâbit, 342 
ta‘lïm, 278, 380 

ta‘lïm et ta‘allum, enseigner et apprendre, 382 

tadarru*, 324 

tadwrn, 90 

tahammul, 73 

tamtil, représentation, 385 

taq‘ïb, 94 

taq‘ïr, 94 

tarkib al-alfàz, 225 
tarkib al-ma‘ànï, 225 
tartib, 382 
tartïl, 38, 66 
tasrif, 341, 365 
taswït, 197,198 
tasawwaq, 244 
tasbïh, 387 

tatlït, caractère triangulaire, indiquant une abstraction séparée de tout sujet, 370 

tawqïf, 211, 212, 213, 214, 309 

thesis, 309 

TLW, 39, 41, 66 

tilâwa, 39, 41 

Torah, 148 

U 

‘unsur, 302, 303 

w 

W‘D, 52 
waqa‘a, 187 
wad‘ awwal, 266 
wad‘ tânï, 266 
wagh, (pl. awguh), 342 
wigàda, 72, 73 
wàsita, 326, 330 

wàsila, (pl. wâsilât), joints, médiation ou intermédiaire, 326, 328, 329, 341, 344 
wasiyya, 72, 73 
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ZZ 

zàhir, 119,123, 279 
zann, 59 
zimàm, 216, 217 
zubur, 30 
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